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INTRODUCCIÓN 


La predicación de Jesús sobre la llegada del reino de Dios en el 
tiempo de la plenitud de salvación culmina en la gozosa y apre- 
miante invitación : «Arrepentios y creed en el evangelio» (Mc 1, 15). 
Cuando, el día de pentecostés, san Pedro anunció al pueblo la 
salvación, diciendo: «Dios, rotas las ataduras de la muerte, resu- 
citó a Jesús y le hizo Señor y Cristo» (Act 2, 24.36), preguntaron 
ellos: «Hermanos, ¿qué hemos de hacer?» Pedro les respondió: 
«Arrepentios y bautizaos en el nombre de Jesucristo para remi- 
sión de vuestros pecados y recibiréis el don del Espíritu Santo» 
(ibid., 2, 38). 

La cuestión fundamental de la moral cristiana es siempre la 
misma: «¿Cómo podremos corresponder nosotros al inapreciable 
amor que el Padre nos dispensó y continúa dispensándonos siem- 
pre en su Verbo encarnado, en Jesucristo?» A esta pregunta res- 
pondió ya el Señor mismo, y también san Pedro, mas no con la 
enumeración de todos y cada uno de nuestros deberes o virtudes. 
Lo fundamental y primordial en la existencia del cristiano está en 
abrir por la fe nuestra alma al mensaje salvador, y en entregarnos 
con confianza a Jesucristo, el cual es la palabra que el Padre nos 
dirige, y en el cual y por el cual nos da también al Espíritu Santo, 
cual don y prenda de un amor absolutamente personal. 

Conforme a esta visión enteramente personal, nuestra «Moral 
general» — tomo primero — muestra que en la vida cristiana todo 
depende de la conversión interna del corazón, de la cual arranca 
también toda transformación del medio ambiente. Como ya vimos, 
conversión cristiana es más que un sentimiento moral de deber o 
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que un acto de virtud; es un retorno personal a Cristo, un encuen- 
tro personal con Él; encuentro del que nos da certeza el sacramen- 
to y que nos hace comprender nuestra misión en la vida con un 
espíritu nuevo. «¿Qué podré yo dar al Señor por todos los bene- 
ficios que me ha hecho?» (Ps 115, 12). 

Los Hechos de los Apóstoles nos describen los frutos de la con- 
versión, del retorno a Cristo, en la comunidad primitiva: «Perse- 
veraban en oir la enseñanza de los apóstoles y en la unión en la 
fracción del pan y en la oración... Todos los que habían creido 
vivían unidos... Todos acordes acudían con asiduidad al templo, 
partían el pan en las casas y tomaban su alimento con alegría 
y sencillez de corazón, alabando a Dios en medio del general fervor 
del pueblo» (Act 2, 42-47). 

La moral especial debe ser el desarrollo de este impresionante 
cuadro de la vida cristiana. Dos grandes rasgos resaltan claramente 
en ella, a los que se atiene la división de este segundo tomo: 


Parte primera: Vida en comunión con Dios. 
Parte segunda: Vida en fraterna comunión con el prójimo. 


Mas no hay que figurarse que la comunión con Dios (en las 
virtudes teologales de fe, esperanza y caridad y en la adoración 
al Altísimo) arranquen al hombre de la comunidad humana para 
conducirlo solitario hasta el encuentro personal con Dios. Por el 
contrario, el hombre que se escapa de la inauténtica existencia de la 
masa, disfruta de la felicidad de la comunidad de salvación precisa- 
mente viviendo con Dios. La vida en fraterna comunión con el 
prójimo está enraizada en la comunidad de fe en el mensaje de 
salvación, en la solidaridad de una sola esperanza, en el amor a 
un solo y mismo Padre, y un solo Señor Jesucristo, en la unidad 
del Espíritu Santo, en la común glorificación de Dios, uno y trino. 
Ello se desprende ya claramente del texto de los Hechos que aca- 
bamos de citar. 

En un tratado de teología moral científica conviene destacar 
claramente, antes que ninguna otra, esta idea, que forma la estruc- 
tura básica de la vida cristiana. Dicho de otra manera: el gran 
misterio del amor, que se expresa asimismo en el mandamiento 
principal, el del amor, es el que fundamenta el personalismo 
cristiano, como también el espiritu de la comunidad cristiana, el 
espíritu de familia. El llamamiento que Dios nos dirige a nosotros 
personalmente, y la respuesta, también personal, que damos a ese 
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llamamiento establece simultáneamente nuestra comunidad con Dios 
y muestra comunidad fraterna con el prójimo. La auténtica respon- 
sabilidad del hombre ante los demás y en sus actitudes ante el mundo 
fluye de la respuesta a la palabra salvadora de Dios y desemboca 
de nuevo en esa misma respuesta. 
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ACORDE BÍBLICO FUNDAMENTAL 


Las expresiones tan caracteristicas del AT': «Así habla el Señor», 
«Palabra de Dios», «Dijo Dios» nos ofrecen un ejemplo y un pre- 
nuncio de la venida personal del Verbo del Padre en la encarnación. 
La verdad más consoladora del mensaje de la Nueva Alianza es 
precisamente la de que el Verbo de la verdad apareció entre nos- 
otros en forma humana, que el Padre nos entregó en Jesús, su Hijo 
amadísimo, la palabra definitiva y necesaria de su amor. A su vez 
con la muerte expiatoria de Cristo, recibió el Padre la respuesta más 
cabal y satisfactoria que podía darle la humanidad. La resurrec- 
ción de Cristo de entre los muertos y el trono que le entregó el Padre 
para que ejerciera sus derechos, constituyen la prueba de que Cristo 
cumplió la misión de ser ante nosotros la palabra de amor y la de 
ofrecer en nombre nuestro la respuesta de un amor obediente y re- 
verencial (Cf. loh 15, 10). 

Ya que la moral cristiana, desde sus fundamentos, es religiosa 
y dialogal*, esto es, ya que se desarrolla como respuesta que da el 
hombre a la palabra salvadora de Dios, todas las consideraciones 
deben comenzar por la palabra de Dios. ¿Cómo llegó la palabra de 
Dios a nosotros? ¿Qué clase de respuesta exige de nosotros esa 
palabra? Es evidente que aquí no podemos sino trazar las grandes 
líneas que nos ofrece la Sagrada Escritura para señalarnos el camino 
de solución a los diferentes problemas. Para esto nos ayudará una 
mirada sobre el AT'; así podremos entender mejor cómo se ha reali- 
zado el diálogo de amor y adoración en el NT.» 


1. Cf. tomo I, sección propedéutica, capítulo segundo, págs. 80-101. 
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' LA PALABRA DE DIOS Y LA RESPUESTA DEL HOMBRE EN EL 
ANTIGUO TESTAMENTO 


La manifestación de la palabra de Dios a Israel muestra dos 
uspectos igualmente esenciales y correlativos. Uno es la revelación 
al pucblo del plan salvifico, una promesa fecunda de su historia, 
cuyo contenido gira alrededor de la idea del pacto. Por otra, se 
revela Dios a sí mismo o, como dicen los semitas, les revela Dios 
su nombre?. Dios habla al hombre para revelarle al mismo tiempo, 
o mejor dicho dentro de una unidad cada vez más clara y evidente, 
el misterio de la salvación y el de su propia vida divina. Israel debía 
responder a este doble misterio con una adhesión agradecida. 


1. Dios se revela a sí mismo 


Dios ha revelado a la humanidad el misterio de su formidable 
grandeza — mysterium tremendum— en forma progresiva. La 
Sagrada Escritura agrupa esta revelación en torno a tres conceptos 
semitas: el nombre (schem) de Dios, su santidad (kadósch) y su 
gloria (kabód). Con esa revelación Israel debía sentir ante todo 
cuán elevado e incomprensible es el Señor, y cuán incondicional 
tenía que ser el homenaje de adoración que el hombre venía obligado 
a tributarle. 

En el tratado de religión volveremos más detalladamente sobre 
este tema. Aquí nos contentamos con señalar la orientación funda- 
mental y decisiva que estos temas bíblicos señalan a la teología 
moral. 


1) El Nombre de Dios es indeciblemente grande y maravilloso. El hombre 
no tiene de suyo ningún derecho para conocerlo. Cuando Jacob suplicó : 
«Dame, por favor, a conocer tu nombre», respondióle Dios: «¿Para qué 
preguntas por mi nombre?» (Gen 32, 30; cf. lud 13, 18). En aquel gran 
momento histórico en que Dios decidió obrar maravillas en favor de su 
pueblo, reveló a Moisés su nombre: «Yahveh», «Yo soy el que soy» 
(Ex 3, l4s). Es indudable que así quiso Dios afirmar solemnemente su 
grandeza y trascendencia; pues sólo porque Él, entre todo lo existente es 
el único ser, puede mediante su intercesión soberana y su ayuda mostrarse 
al pueblo como «aquel que hace gracia a quien Él quiere hacer gracia» 
(Ex 33, 19). El nombre de Dios es terriblemente grande: «No tomarás 


2. L. Bouver, La Bible et l'Evangile, Paris 1951, pág. 28. 
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en falso el nombre de Yahveh, tu Dios, porque no dejará Yahveh sin 
castigo al que tome en falso su nombre» (Ex 20, 7). 

2) Dios es el Santo por excelencia, el totalmente «apartado»: Radósch. 
Su dinámica presencia causa espanto: mysterium iremendum. El hombre pe- 
cador no puede permanecer ante la presencia de la santidad de Dios (1 Re 
6, 20). La visión del Dios santísimo causa la muerte del pecador, a menos 
que Dios obre un milagro (Gen 32, 31s; Ex 33, 20; lud 13, 22; ls 6, 3-6). 
11 hombre no puede recibir y guardar la palabra del Dios santísimo sino 
después que Él haya purificado sus labios, sus pensamientos, su corazón, toda 
su vida con el fuego tomado del altar de su santidad (Is 6, 6s). 

3) El hombre no puede contemplar cara a cara al Dios de santidad 
inaccesible. Pero Dios muestra al hombre por lo menos un reflejo visible 
de su oculta gloria. Dios dejó ver su gloria, su kabód, en la nube oscura, 
que era al mismo tiempo una luminosa columna de fuego (Ex 13, 21). Para el 
pueblo escogido era esa nube signo de la gracia; para sus enemigos, empero, 
lo era de destrucción (Ex 14, 19-25). «La gloria de Yahveh aparecía a los 
hijos de Israel como un fuego devorador sobre la cumbre de la mon- 
taña» (Ex 24, 17). Después que Moisés vio de paso y por detrás la 
gloria de Dios (Ex 33, 23; 34, 5), el resplandor que quedó reflejado en 
su rostro era tan vivo que «Aarón y todos los hijos de Israel tuvieron 
miedo de acercarse a él» (Ex 34, 30). Vio Ezequiel cómo la gloria de 
Dios abandonó el templo, se alzó de en medio de la ciudad y se posó sobre 
el monte al oriente (Ez 10, 18s; 11, 22-23). Cuando quedó consagrado el 
templo de Salomón, «la gloria de Yahveh llenó la casa. Entonces dijo 
Salomón: “Yahveh, has dicho que habitarás en la oscuridad”» (1 Reg 8, 115). 
Dios revela su gloria a los cautivos para que le rindan honores. Al tiempo 
determinado por Él retornará de nuevo al templo de Jerusalén, en donde 
quiere siempre mostrar su gloria (Ez 43, 1ss). 


Dios, al revelarse a sí mismo nos da mucho más que una simple 
lección acerca de su grandeza. Esa revelación es una dinámica mani- 
festación de su recóndito misterio, una manifestación que llena al 
pueblo de santo respeto y le hace caer de rodillas. Entonces Dios 
proclama su mandamiento: «'eme a Yahveh, tu Dios, sírvele. No 
te vayas tras otros dioses... porque Yahveh, tu Dios, que está en 
medio de ti, es un Dios celoso» (Deut 6, 13s; cf. Mt 4, 10). Para 
comprender, como se debe, la primera tabla de la ley del Sinaí, 
junto con las leyes cultuales del A'T hay que proyectarlas sobre el 
fondo de la revelación que Dios hizo de sí mismo. 

La primera columna sobre la que se apoya nuestra vida es la 
religión, la adoración de Dios, a la luz de su propia revelación : 
«Y seréis vosotros para mi un reino sacerdotal y nación santa» 


(Ex 19, 6). 
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2. Revelación del misterio de salvación 


a) Palabra y acción de Dios 


Vemos cómo la revelación que Dios nos hace de sí mismo va de la 
hiano con la del misterio de la salvación. Dios revela a su pueblo los 
misericordiosos designios de su caridad. La salvación de Israel es- 
triba en que se amolde agradecido al plan salvador de Dios. 

1) En un mundo lleno de perdición, dolor y enemistad des- 
de el pecado de los primeros padres, Dios escoge un pueblo, proto- 
tipo de la Iglesia. La divina enseñanza salvadora de Dios tiene en 
cuenta, con paciente condescendencia, la ideología todavía muy terrena 
de ese pueblo. Dios se manifiesta siempre como Salvador de Israel 
librándolo de los males terrenos; así lo saca de Egipto, casa de 
esclavitud, y, haciéndole atravesar el mar Rojo, lo conduce a un país 
(¡ie mana leche y miel. Pero todo esto es prototipo de una liberación 
mucho más excelente y de una promesa mucho más elevada. 

2) El mal sobre todo mal, del que el Señor quiere librar a su 
pueblo, es el pecado. Dios comienza esta liberación dando al pueblo 
la ley de la que san Pablo dirá un día que sólo se cumple verdade- 
ramente con el amor al prójimo (Rom 13, 10). La segunda tabla 
de la ley mosaica regula las relaciones entre los hombres dentro del 
espíritu de amor. Sin duda los preceptos del Sinaí son negativos 
en su expresión, pero en su contenido y en sus esenciales supuestos 
son absolutamente positivos: se trata de las mutuas relaciones de 
hombres que se saben unidos por el lazo del amor divino. anto 
en la ley como en los profetas se pone cada vez más de relieve que 
el amor es el poder por el que Dios nos quiere libertar del pecado. 

3) Pronto aparecen los contornos escatológicos de superiores 
promesas : del reino mesiánico, de la paz definitiva y universal; aun- 
que amenazadas siempre por la estrechez del pensamiento naciona- 
lista. La muerte no dominará más. «Porque Dios creó al hombre para 
la inmortalidad y le hizo a imagen de su naturaleza» (Sap 2, 23). 
Y Dios realizará su plan original de manera realmente maravillosa : 
«Quiso Yahveh quebrantar a su siervo con padecimientos. Ofre- 
ciendo su vida en sacrificio por el pecado, tendrá posteridad y vi- 
virá largos días, y en sus manos prosperará la obra de Yahveh... 
El Justo, mi siervo, justificará a muchos» (Is 53, 10ss). 
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b) Respuesta de Israel 


Los mejores israelitas recibieron con fe la revelación del mis- 
terio de salvación (Hebr 11, 1). La fe es al mismo tiempo aceptación 
y respuesta, entrega confiada de sí mismo a los amorosos designios 
de Dios. 


D Por la fe pudieron los israelitas abandonarse a la acción salvadora 
realizada por Dios; Por ella supieron renunciar a tomar en sus manos sobe- 
ranamente su propio destino. «Por la fe conquistaron reinos, ejercitaron la jus- 
ticia, alcanzaron las promesas, taparon las bocas de los leones, extinguieron 
la violencia del fuego, escaparon del filo de la espada, sanaron enfermedades, 
se hicieron fuertes en la guerra» (Hebr 11, 33-35). En suma, por la fe se 
vieron libres de los males físicos. 

2) De ellos pudo afirmarse como de David: «guardó mis mandamientos 
y me siguió de todo corazón, no haciendo más que lo recto a mis ojos» 
(1 Reg 14, 8). Por la fe triunfaron sobre el pecado. 

3) Por la fe aspiraron a «otra patria mejor, esto es, la celestial» 
(Hebr 11, 16). Muchos de ellos «fueron sometidos a tormento, rehusando 
la liberación por alcanzar una resurrección mejor» (Hebr 11, 35). 


Por la fe, que es como se responde al plan salvífico de Dios, con- 
siguieron los justos del A'T' amoldar su voluntad con la de Dios, 
confiaron en sus promesas y dieron su sí al ideal moral del hombre 
y de las relaciones humanas, manifestado por Dios. 

Así, a la luz de la revelación podemos reconocer la segunda co- 
lumna de nuestra vida. La vida moral, en sentido más estricto, es 
la aceptación, confiada y obediente, del orden establecido por Dios, 
creador y salvador, que en la Alianza nos revela sus designios 
salvíficos y sus promesas. Aunque el comienzo pueda ser muy 
imperfecto, llegará día en que la paz mestánica llevará todas las 
cosas a su perfección: «Va delante de su faz la justicia y la paz 
sigue sus pasos» (Ps 85, 14). 


3. Unidad del misterio de la autorrevelación de Dios 
y de su plan salvifico 


En el AT la vida religiosa no va disociada de la moral. En 
Israel —lo acabamos de ver—, las exigencias morales dimanan 
de la vida religiosa. Vale la pena considerar más detenidamente esta 
unidad. Dios mismo dispone la revelación de sí mismo, la de su 
nombre, de su santidad y de su gloria en vista a nuestra salvación. 
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1) lios, con la revelación de su nombre, pone de relieve su grandeza. 
Vero hay en ello otra cosa aún más clara: al revelársenos Dios con su 
nombre se nos presenta como el que pone en marcha la historia de la 
aulvación. Signo de la voluntad salvífica es que Israel podrá invocar su 
nombre. «Y prosiguió Yahveh: Esto dirás a los hijos de Israel: Yahveh, el 
Dios de vuestros padres, el Dios de Abraham, de Isaac y de Jacob me manda a 
vosotros. Éste es para siempre mi nombre, con éste se me ha de llamar de 
«eneración en generación» (Ex 3, 15). Respecto al nombre de Yahveh, el pue- 
blo de Israel no se halla ante una especulación (autorizada) sobre el Ens a se, 
sino más bien ante el recuerdo de los prodigios de Dios, el cual quiere 
estar cerca de su pueblo para ayudarle. «Yo soy Yahveh, que te ha 
sacado de Egipto» (Ex 20, 2; Lev 11, 45; Deut 5, 6, etc.). Así el nombre 
de Dios, que de suyo expresa su grandeza y Su trascendencia, gracias a la 
divina condescendencia, se convierte en el fettmotív de nuestra salvación. 
Dios no reveló su nombre a Israel por otro motivo que por amor. «Israel 
es mi hijo, mi primogénito» (Ex 4, 22). «Cuando Israel era niño yo le 
amé; y desde Egipto yo llamaba a mi hijo» (Os 11, 1). 

2) El libro de Isaías se halla dominado por el sentimiento del Dios 
tres veces santo, a quien adoran los serafines. Dios es, por antonomasia, el 
«Santo de Israel». Pero este término que expresa el mysterium tremendum 
incluye también el mysterium fascinosum de nuestra salvación. «Porque tu 
esposo es tu Hacedor, que se llama Yahveh Sebaot, y tu redentor es el 
Santo de Israel, que es el Dios del mundo todo» (Is 54, 5). El Dios santísimo 
revela su santidad y así escoge y santifica un pueblo para su adoración, 
pero también para nuestra salvación. «Porque yo soy Yahveh, vuestro 
Dios, vosotros os santificaréis y seréis santos, Porque yo soy santo» (Lev 11, 
44). Dios con su amor, que ese pueblo no merece, lo santifica: «Porque 
eres un pueblo santo para Yahveh, tu Dios. Yahveh, tu Dios, te ha elegido 
para ser el pueblo de su porción entre todos los pueblos que hay sobre 
la haz de la tierra. Si Yahveh se ha ligado con vosotros y os ha elegido 
no es por ser vosotros los más en número entre todos los pueblos, pues 
sois el más pequeño de todos. Porque Yahveh os amó» (Deut 7, 6s). 

3) La revelación de la gloria de Dios es al mismo tiempo espantosa 
y beatificante. Dios habita en medio de su pueblo para protegerlo, escu- 
charlo y para llevarlo a contemplar finalmente su plena gloria (Is 66, 11ss), 
¿No parece como si en el AT Dios hubiera subordinado su propia gloria al 
misterio de salvación? Dios se glorifica precisamente obrando la salva- 
ción. Pero esto exige, precisamente, que el hombre vea totalmente su sal- 
vación en la adoración y glorificación de Dios. No podemos alcanzar la 
plenitud de la salvación que se nos ofrece sino en la medida en que conozcamos 
y amemos el nombre de Dios, en que adoremos al Dios de la santidad y en 
que respondamos así a la revelación de la gloria de Dios, consagrando 
toda nuestra existencia a su glorificación. 


Toda la revelación que Dios hace de sí mismo en el AT quiere 
enriquecernos con el grato conocimiento de que: «Dios es amor». 
La revelación de su gloria es la de su amorosa gloria. Revela su 
majestad cuya soberanía del amor se glorifica atrayéndonos hacia 
sí por la fuerza de su amor. Ya se presiente que la futura alianza 
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de amor será una manifestación más poderosa de su gloria. El santo 
respeto que inspirará no ha de ser menor, pero sí más puro (Hebr 
12, 18-19). 

Ante la maravillosa unidad de la revelación de sí mismo y del 
plan salvílico de Dios la respuesta del hombre no puede ser otra 
que el amor adorador y obediente, un amor que anime totalmente 
la vida religiosa y moral del hombre. Lo primero que del hombre 
exige el amor que Dios le profesa es la adoración, pero una adora- 
ción amorosa, que ha de demostrarse por una obediencia de amor 
a todas las órdenes de Dios y en todos los ámbitos de la vida. 


«La afinidad que hay entre la caridad —agape — y la virtud de la ado- 
ración a Dios o de la piedad es evidente. El amor a Dios que debe mani- 
festarse por la alabanza y las obras, adora a Dios y le sirve, se entrega 
a Él y cumple su voluntad por el motivo más elevado de todas las virtudes. 
Amar, para el israelita, es tributar un amor reverencial y religioso a Dios, 
alabar su soberana grandeza y consagrar la vida a su servicio.» Así escribe 
el padre C. Spicqg. Y, comentando este conocido pasaje del Deuteronomio: 
«Oye, Israel: Yahveh es nuestro Dios. Yahveh es único. Amarás a Yahveh, 
tu Dios, con todo tu corazón, con toda tu alma, con todo tu poder, y llevarás 
muy dentro del corazón todos estos mandamientos que yo hoy te doy. 
Incúlcaselos a tus hijos, y cuando estés en tu casa, cuando viajes, cuando 
te acuestes, cuando te levantes, habla siempre de ellos» (Deut 6, 4s), añade: 
«Según eso, el amor a Dios es lo único importante. No hay por qué pensar 
en otra cosa. Sólo de él ha de hablarse. Es el gran deber de la vida moral, 
y lo es porque el agape encierra en sí la fe, la religión y toda la vida moral» 3 


Puesto que el amor de Dios a su pueblo es el amor condescendien- 
te del Dios santísimo, revelación de su gloria, la respuesta del hom- 
bre ha de ser un amor total y radicalmente reverencial, religioso. 
Y ese amor y esa adoración se mostrarán auténticos por la obe- 
diencia a los divinos preceptos, por el esfuerzo moral. «Ahora, pues, 
Israel, ¿qué es lo que de ti exige Yahveh, tu Dios, sino que temas a 
Vahveh, tu Dios — el temor de Yahveh es la (amorosa) respuesta 
al misterio de su santidad — siguiendo por todos sus caminos, aman- 
do y sirviendo a Yahveh, tu Dios, con todo tu corazón, con toda 
tu alma, y guardando los mandamientos de Yahveh, y sus leyes, que 
hoy te prescribo yo, para que seas dichoso?... Ama, pues, a tu 
Dios y cumple lo que de ti pide, sus leyes, sus preceptos, sus Mman- 
damientos» (Deut 10, 12s; 11, 1). 

Israel no se abrió siempre al amor de Dios, ni recibió ese amor 


3. C. Srico, O. P., Agape, Prolégoménes d une étude néo-testamentaire, París 1955, 
pág. 945; cf. pág. 205: «Así se nos ofrece una ética del amor desconocida en toda la historia 
de la religión: la vida moral entendida como el desarrollo del amor a Dios». 
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con una fe total, ni se puso en manos de Dios incondicionalmente. 
Por eso el pueblo, como tal, no alcanzó aquella justicia que lo hu- 
Liera conducido hasta Cristo. No llegó a la plena justicia por la fe. 
«Israel, siguiendo la ley de la justicia, no alcanzó la ley de la justicia. 
¿Y por qué? Porque no fue por el camino de la fe sino por el de 
las obras» (Rom 9, 31s). Era necesaria la nueva ley escrita en los 
corazones, era necesario un nuevo espíritu, un nuevo corazón (Ter 31, 
33; Ez 36, 26). Aunque en los designios de Dios el orden salvífico 
del A'T era verdaderamente justo y santo (Rom 7, 12), un orden 
de inmerecido amor, que debía despertar un amor de reciprocidad, 
sin embargo el A'T' era sólo el tiempo de las promesas, tiempo en 
que se predecía la plena revelación, la palabra definitiva de la reve- 
lación en Cristo. 


1. LA PALABRA DE DIOS Y LA RESPUESTA DEL HOMBRE 
EN CRISTO 


«Últimamente, en estos días» (Hebr 1, 2) se ha manifestado en 
su unidad, en Cristo Jesús, el misterio de nuestra salvación y el de la 
propia revelación de Dios. En Cristo nos mostró el Padre su faz, su 
gloria, su amor. En Él puede la humanidad glorificar dignamente a 
Dios y de manera grata a éste. Por Él somos salvos. «El que tiene al 
Hijo tiene la vida; el que no tiene al Hijo de Dios tampoco tiene la 
vida» (1 Ioh 5, 12). Cristo Jesús es la última y definitiva palabra de 
Dios al mundo, Y sólo en El podemos dar una respuesta cabal. En su 
unigénito Hijo, que «descendió de los cielos para nuestra salva- 
ción», y que tomó sobre sí nuestros pecados y se inmoló por nos- 
otros, se nos reveló la amorosa gloria de Dios, «la gloria del unigé- 
nito del Padre, lleno de gracia y de verdad» (Toh 1, 14). En el mis- 
terio de la redención se nos revela la gloria y la santidad de Dios. 
En ella aparece con toda claridad que Dios es la caridad infinita, que 
su gloria es una gloria amorosa. 

El amor que Cristo profesa a su Padre del cielo y el que profesa 
al hombre se ha manifestado con una perfecta unidad; análogo ha 
de ser nuestro amor reverente al hombre redimido por Cristo. Si 
queremos amar verdaderamente al hombre, abramos toda nuestra 
alma a este amor que de Dios nos viene en Cristo. 
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1. Dios se revela a sí mismo en Cristo 


Los grandes temas en que Dios comienza a revelarse a Israel 
— su nombre, su santidad, su gloria — los oímos también en labios 
de Jesús, pero de una manera absolutamente nueva. Aún más: los 
contemplamos en su misma persona. En Él son la revelación de la 
Trinidad Santísima. Por Él llegamos a saber que Dios es caridad, 
puesto que desde la eternidad es la trina unidad del amor (cf. 1 Ioh 
4, 8.16). La respuesta a esta revelación por las tres virtudes teolo- 
gales se nos presenta ahora como una comunión con el Dios uno y 
trino en Cristo Jesús. En Él, con Él y por Él nuestra fe, nuestra 
esperanza y nuestra caridad son ahora un digno canto de alabanza 
al hombre, a la santidad y a la gloria de Dios. 


1) Jesús nos enseña a llamar padre a Dios. «El Padre del unigénito muy 
amado» es también «nuestro Padre», porque el Padre ha enviado a su Hijo 
como redentor del mundo (1 Ioh 4, 14). Si el Padre nos amó hasta el extre- 
mo de «no perdonar a su propio Hijo, antes lo entregó por todos nos- 
otros, ¿cómo después de habérnosle dado dejará de darnos cualquier otra 
cosa», también el nombre de hijos? (Rom 8, 32; loh 1s). «Todo el que 
tiene en Él esta esperanza se santifica, como santo es Él» (1 loh 3, 3). Jesús 
se llena de júbilo por haber podido manifestar el nombre del Padre a aque- 
llos que conocieron que Él lo había recibido todo del Padre (loh 17, 6; 
Mt 11, 25s). 

El Padre otorgó a su Hijo hecho carne «un nombre sobre todo nombre» 
(Phil 1, 9), un nombre inefable (Act 5, 41; Toh 17, 11). Por Jesús, Señor 
y Hermano nuestro, el amor del Padre está con nosotros y en nosotros. 
Podemos hacer todas las cosas «en el nombre del Señor», esto es, en el 
nombre de Jesús, nuestro Señor, porque «por Él damos gracias a Dios 
Padre» (Col 3, 17). 

Esto es posible por el Espíritu de amor. Pues «hemos sido lavados, san- 
tificados y justificados en el nombre del Señor Jesús y por el Espíritu 
de nuestro Dios» (1 Cor 6, 11). El Espíritu que, de parte del Padre, nos 
ha comunicado el Señor, clama en nuestros corazones: «¡Abba!, ¡Padre!» 
(Rom 8, 15). Así, aunque ahora no aparezca aún, nuestra vida ha entrado en 
el misterio del Dios uno y trino. Nuestra vocación, incomprensiblemente 
grande, es, como nos lo inculca el bautismo, vivir en su nombre para el 
Padre, el Hijo y el Espíritu Santo. 

2) «Padre santo» (loh 17, 11) exclamó Jesús en su oración sacerdotal. 
Y Jesús «se santifica» por los suyos, para que sean santificados en la 
verdad (loh 17, 19), ya que Él se ofrece en sacrificio por amor. El Padre 
manifiesta en su amorosa providencia y en la obra de la redención su santidad, 
su perfección, su bondad (Mt 5, 48). El Dios santísimo es también el Dios 
amantisimo. 

Jesús mismo es «el Santo de Dios» (Mc 1, 14; Ioh 6, 69). Así como Isaías, 
profeta, se sobrecoge de santo respeto ante el trono del Dios tres veces 
santo, así Pedro, ante las obras del poder de Jesús: «Señor, apártate de 


26 


En Cristo 


mi, que soy hombre pecador» (Lc 5, 8). Pero ese mismo Pedro se siente 
atraído maravillosamente por el mysteriwm fascinosum del amor de Jesús: 
«Señor, ¿a quién iremos?» (oh 6, 68). El santo temor y el amor perma- 
necen en equilibrio. 

Reflexionemos de nuevo: la revelación del misterio de la divina santidad 
nos conduce al misterio de la Trinidad santísima, y por lo mismo, al 
misterio del amor, que nos invita a su participación. 

El Espíritu Santo, el «Espíritu de la santidad» por el que Cristo se 
santificó y se inmoló, se nos concedió también a nosotros, para que, de 
manera semejante, quedemos consagrados en la verdad para una vida de amor 
y de sacrificio. Hemos sido bautizados con «el Espíritu Santo» (Mt 3, 11; 
Hebr 1, 5). En todos los sacramentos, que son los signos eficaces de la 
redención, el Espíritu Santo obra en nosotros para hacernos conformes 
con Cristo. De esta acción de la gracia del Espíritu de santidad se des- 
prende el precepto salvador: «Guardaos de contristar al Espíritu Santo 
de Dios, con el cual habéis sido sellados para el día de la redención... 
Vivid en caridad, como Cristo nos amó y se entregó por nosotros en 
oblación y sacrificio a Dios en olor suave» (Eph 4, 30; 5, 2). 

3) También la doxología en el NT nos conduce al misterio supremo, el 
de la santísima Trinidad. Efectivamente, el Padre es «el Padre de la gloria» 
que desde toda la eternidad comunica su propia amorosa gloria a su unigénito 
Hijo, el cual es «el esplendor de su gloria» (Hebr 1, 3; cf. Ioh 1, 18; 16, 5). 

El Verbo encarnado es el nuevo templo en el que habita la gloria de 
Dios; Él es ahora la morada, la presencia del Altísimo entre nosotros; Él 
es la schekinah (cf. loh 1, 14). Con la resurrección esa gloria resplandece 
también en su cuerpo: Jesús es el Kyrios, el «Señor de la gloria» (1 Cor 
2, 8). El Verbo eterno se anonadó por nosotros. Por nosotros el Verbo 
encarnado siguió el camino de la más extrema humillación, para ganarnos 
la gloria, para asociarnos a la acción de la glorificación por el envío del 
Espíritu Santo, del «Espíritu de la gloria», y conducirnos a la eterna 
gloria; con tal que estemos prontos a sufrir con Cristo y a «hacerlo todo 
a gloria de Dios» (1 Cor 10, 31). El Hijo hecho hombre glorificó al Padre 
por su obediencia hasta la muerte en la cruz, y fue glorificado por el Padre hasta 
en su cuerpo, en la resurrección, y nos envió al Espíritu de la gloria; por Él 
también conseguiremos nosotros esta última finalidad de nuestra vida: «A 
Él sea la gloria en la Iglesia y en Cristo Jesús, en todas las generaciones, 
por los siglos de los siglos» (Eph 3, 21; Rom 11, 36). 


El sublime misterio de la santísima Trinidad, del que nos ha- 
blan estos temas bíblicos, se nos ha manifestado con la más admi- 
rable generosidad : en el misterio de la encarnación y redención, en 
Cristo Jesús. Si el poderoso nombre de Vahveh se nos explica ya 
en el AT como el «Dios tuyo, el que te salvó de Egipto», el nombre 
del Señor es ahora simplemente Jesús, esto es, salvador, redentor. 
Respondiendo con un amor agradecido al amor anticipado de Dios, 
podemos consagrar nuestra existencia a la glorificación de su nombre, 
viviendo al resplandor de su santidad. El misterio del amor que así 
hemos de glorificar, es el misterio del amor eterno : el de la Trinidad 
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y de la amorosa comunión de las tres divinas personas. La mística 
unidad y solidaridad que entre Jesús y nosotros establece el amor 
proporciona a Dios nuevos hijos, hijos adoptivos. De este modo que- 
damos maravillados e incomprensiblemente introducidos en la vida 
y en el amor del Dios uno y trino. El Espíritu de Dios en persona, 
el Espíritu del amor, clama en nosotros: «Abba!, ¡ Padre!, y da testi- 
monio a nuestro espíritu de que somos hijos de Dios» (Rom 8, 16). 
Es así como nuestra vida religiosa viene a ser expresión de vida 
divina, de divina virtud, por las virtudes teologales. Un diálogo 
de amor inefablemente intimo se establece entre las tres divinas 
personas y nosotros. En este «tú-y-yo» del amor alcanza su suprema 
perfección nuestra humana personalidad, creada a imagen de Dios. 

Es evidente que ese inmerecido diálogo de amor no anula el 
deber de la adoración; antes bien dedica nuestra vida a la adora- 
ción de Dios de manera más imperiosa y beatificante. Todo nuestro 
ser tiene que ser una adoración, pero adoración amorosa, o amor 
adorador. El Espíritu que nos hace exclamar «Abba, Padre!» nos 
da a conocer que el «Padre celestial», el Dios santísimo quiere ses 
nuestro Padre, y que con nuestra filial adoración nos deja parti- 
cipar de la gloria que el Hijo posee en Él desde antes de la creación 
del mundo y que nos fue revelada en el misterio pascual de la 
muerte y resurrección de Cristo. Así el Nuevo Testamento nos da 
a entender aquel precepto: «Amarás al Señor, tu Dios», como pre- 
cepto de adoración filialmente amorosa, o de piedad filial toda amor 
de la caridad y de la religión» *. 

La primera parte de nuestra moral especial — «Vida en co- 
munión con Dios» — corresponde precisamente a esta idea funda- 
mental bíblica, según la cual las tres virtudes teologales culminan 
en el amor, se manifiestan en el culto a Dios, cuyo centro es el 
misterio salvífico de la encarnación, muerte, resurrección y ascen- 
sión de Cristo, misterio que celebramos en el santo sacrificio y en 
los sacramentos. Aquí la doctrina sacramental ocupará un lugar 
central, pues en los sacramentos se nos descubre de modo abso- 
lutamente personal, dentro de la comunidad de la Iglesia, con una 
actualidad apremiante, el misterio de Dios revelándose a sí mismo, 
y glorifica su nombre en el misterio salvífico de la redención, la 
cual ahora nos ocupa. 

En esta primera parte de la moral especial se expondrán los 
preceptos impuestos por la primera parte del mandamiento prin- 


4. C. Spicg, 1. c., pág. 207. 
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cipal y por la primera tabla del decálogo. Mas no a modo de simple 
exposición, sino presentándolos como esencial expresión del nuevo 
y eterno testamento, como misión de glorificar a Dios trino y uno 
«por Cristo, con Él y en Él», que, con la santificación sacramen- 
tal, cae en suerte al bautizado, al confirmado, al consagrado, al 
sacerdote y al seglar, al célibe y al casado. Centro vital y corona- 
miento de esta glorificación es el sacrificio de Cristo y de la Iglesia. 

Difícilmente se insistirá demasiado sobre la íntima concatena- 
ción de la segunda parte del segundo libro — «Vida en comunión 
fraterna con el prójimo» — con la primera. En efecto, el amor al 
prójimo y su realización en los diversos campos de la vida reciben 
del amor divino y del culto a Dios no sólo su motivo supremo, sino 
también su esencial fundamento. No es posible «vivir en Cristo 
Jesús», ni glorificar verdaderamente el nombre de nuestro común 
Padre, ni amar a Dios en el Espíritu Santo sin amar al prójimo 
en Cristo y con Cristo y en su divino Espíritu, a ese prójimo por el 
que Cristo se sacrificó con voluntad solidaria y salvífica, y al que 
el Padre ofrece toda glorificación. Así la vida moral del cristiano, 


tomada en su sentido estricto, forma con la religiosa una indiso- 
luble unidad. 


En confirmación de nuestro aserto citaremos una vez más a C. Spicq. 
He aquí su interpretación de la teología paulina: «¿Cuál es, según esto, 
la respuesta que le pide al hombre este amor obsequioso y exigente de Dios? 
El apóstol la expresa señalando el culto de acción de gracias: “Ahora, 
pues, hermanos míos, os ruego encarecidamente por la misericordia de Dios, 
que le ofrezcáis vuestros cuerpos como hostia viva, santa y agradable a 
Dios. Éste es el culto divino que exige de vosotros el corazón renovado... 
a fin de que podáis discernir cuál es la voluntad de Dios, que es lo bueno, 
grato y perfecto” (Rom 12, 1s). Todas las virtudes morales que allí se 
enumeran son como el sacrificio de acción de gracias y de alabanza... Este 


culto espiritual realiza, para san Pablo, el sentido más profundo de la vida 
moral» 5, 


2. El misterio del hombre redimido 


Un ángel nos habría anunciado sólo desde fuera el misterio del 
Dios uno y trino que viene a buscarnos con el poder salvador de 
su gracia. No así Cristo, que es al mismo tiempo verdadero Dios 
y verdadero hombre. Él es el Verbo o palabra de Dios encarnada 
por la que el Padre nos manifiesta todo su amor y toda su gloria. 


5. C. Seico, O.P., La morale de P'agape selon le Nouveau Testament en «Lumiére 
et Vie» n. 21 (1955), págs 103-122; cf. Die hatholische Glaubenswelt, 11, págs. 30-48, 


29 


Acorde bíblico 


Pero Él es también, como cabeza de la humanidad renovada, la 
respuesta perfecta de la amorosa adoración al Padre. Él es el pri- 
mogénito «de la nueva tierra y de los nuevos cielos». Con el mis- 
terio pascual de su muerte y de su resurrección comienza para la 
humanidad la participación visible en la vida divina: participación 
en el amor generoso del Padre mediante su Hijo encarnado, el 
cual se restituye al Padre con igual amor y recibe del Padre 
el testimonio de aceptación mediante la resurrección de entre los 
muertos. 

En el misterio pascual se muestra cuán unificada se encuentra 
por el amor la humanidad redimida, ya que vive la generosa cari- 
dad del Padre, y ya que, en retorno, puede entregarse a Él total- 
mente. En la eucaristía no sólo nos introduce Jesús en su sacrificio 
y en su adoración al Padre, sino que también nos hace partícipes 
de su amor al prójimo. Su amor de adoración al Padre es también 
un amor que se sacrifica y entrega por sus hermanos: «Nadie tiene 
amor mayor que el que da la vida por sus amigos» (Ioh 15, 13). 
Al recibirnos Él, ya resucitado, en su amor, nos hace posible ofre- 
cer también nosotros al Padre celestial, como redimidos, la mayor 
glorificación, mediante el mutuo amor, que no será otro que aquel 
con que nos ama Cristo: «Como mi Padre me amó, así os he ama- 
do yo. Perseverad en mi amor. Éste es mi precepto: que os améis 
unos a otros como yo os he amado» (Ioh 15, 9ss). 

Con la participación en el misterio pascual de la muerte y resu- 
rrección de Cristo se cumple de manera maravillosa la promesa hecha 
a Israel, como prenda de la perfecta realización final. 

1) ¿Nos ha redimido Cristo de los sufrimientos físicos? Sí y no. 
Quedamos redimidos de los sufrimientos sin sentido y sin fruto 
al pronunciar nuestro «sí» a nuestra asociación con Cristo crucificado 
y a su amor al prójimo, dispuesto al sacrificio. Jesús curó a enfer- 
mos y sació a hambrientos ; mostró a los pobres especial afecto. Él es 
el buen samaritano también en los males corporales, y nos enseña 
que la salvación y el juicio dependen de nuestra conducta con los que 
padecen y sufren. Si todos nosotros sintiéramos intensamente el amor 
de Cristo, ¡cuántos sufrimientos y lágrimas se suprimirían en el 
mundo! El dolor físico perdería su peor espina. 

El Señor no prometió a sus discípulos un paraíso en la tierra. 
Más bien les pide la diaria aceptación de la cruz. Pero para quienes 
la abrazan pierde ésta el carácter de maldición y se torna instru- 
mento de salvación. El poder completar por una vida marcada por 
el sufrimiento «lo que resta que padecer a Cristo en pro de su 
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cuerpo, que es la Iglesia» (Col 1, 24), es manifestación de la 
plenitud de la redención y honor insigne para los cristianos. 

2) Cristo nos liberó del gran mal que es el enemigo terreno, libe- 
ración de que fue un presagio la salvación de los israelitas de la 
esclavitud de Egipto. En Cristo formamos todos un solo cuerpo. 
«Todos somos miembros unos de otros» (Eph 4, 25). El muro de 
separación levantado por el egoísmo, el desprecio, el odio indivi- 
dual y colectivo, en principio, cae por tierra desde el momento en 
que pronunciamos nuestro «sí» ante la recomendación del Maestro : 
«Amaos unos a otros como yo os he amado.» El amor de Cristo 
es capaz de triunfar en nosotros hasta del odio al enemigo. Este 
odio no nos alcanzará ni nos herirá interiormente si, gracias a 
la solidaria preocupación por la salvación, nos empeñamos en 
amontonar ascuas sobre la cabeza de nuestro enemigo, para triunfar 
del mal por el bien (Rom 12, 20). 

3) Cristo nos libertó de la esclavitud del demonio y del pe- 
cado: «Por eso vino el Hijo de Dios, para deshacer las obras 
del diablo» (1 Ioh 3, 8). Por la muerte destruyó «al que tenía el 
imperio de la muerte, esto es, al diablo, y libró a aquellos que por 
el temor de la muerte estaban toda la vida sujetos a servidumbre» 
(Hebr 2, 14s). «En quien tenemos la redención y la remisión de 
los pecados» (Col 1, 14). Quedamos libertados no sólo de la culpa 
de nuestros pasados pecados, sino que «la ley del espíritu de vida 
en Cristo Jesús me libró de la ley del pecado y de la muerte» 
(Rom 8, 2). Si abrazamos la ley de la gracia y nos entregamos al 
servicio de la salvación solidaria, la fuerza corruptora del am- 
biente pervertido no podrá ya dañarnos. La «ley del Espíritu» que 
graba en nuestros corazones el gran precepto del amor nos libra 
también de la muerte: el temor angustioso de una muerte que 
nos acecha como juicio y castigo desaparece en la medida en que es 
sincero y total nuestro «sí» a dicho precepto. La participación 
en la muerte redentora de Cristo con la esperanza de la resurrec- 
ción nos libra de la mala muerte. 

Cristo, por su amorosa y humilde sumisión al Padre y por su 
salvífica solidaridad con nosotros, sus hermanos, hasta la muerte 
de cruz, nos abrió el camino de la resurrección; de igual modo 
nuestro «sí» a la ley de Cristo, a esa ley del amor escrita por el 
Espíritu en nuestro ser nos hace verdaderamente libres, cual cabe 
a hijos de Dios, y por ello esperamos con toda confianza la plena 
manifestación de la gloria de Dios y de la libertad de sus hijos. 
Empero, esta libertad y esta esperanza que nos vienen del resucitado 
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no obran en nosotros sino a condición de estar dispuestos a pagar 
cada día el precio del amor, a entregarnos a nosotros mismos y a 
morir mística, pero realmente con Cristo a cada sacrificio que nos 
imponga el trabajo solidario por la salvación del prójimo. 

isa es la imagen del hombre nuevo, que tiene asegurada la 
vida eterna y cuyo ideal, Cristo resucitado, ilumina nuestra fe. Lo 
tenemos ante los ojos constantemente al exponer, en la segunda 
parte del tomo segundo, la vida en la comunión fraterna de la 
caridad. La fe y la esperanza en Cristo glorificado ayudan al cris- 
tiano en el ejercicio de ese amor en la difícil vida de este mundo, 
en el que chocan el antiguo y el nuevo eón, de suerte que cons- 
tantemente es necesario el sacrificio, la adhesión al Crucificado 
(tomo tercero). 

En resumen: Nuestra vida debe ser una respuesta a la revelación 
personal del Dios santísimo y a la del misterio salvador de la 
humana redención. A eso responden las dos partes principales 
de este segundo libro : vida en comunión con Dios, vida en fraterna 
comunión de amor. Cada una de estas dos grandes perspectivas se 
dobla de igual manera: las virtudes teologales deben plasmarse 
en la virtud de religión. La caridad fraterna, por medio de las vir- 
tudes morales debe traducirse en todos los campos de la existencia 
y en el estilo todo de la vida como un «sí» al amoroso dominio 
de Dios. 
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VIDA EN COMUNIÓN CON DIOS 


Sección primera 


LAS TRES VIRTUDES TEOLOGALES 


Capitulo primero 


LAS VIRTUDES TEOLOGALES EN GENERAL 


Í. LAS TRES VIRTUDES TEOLOGALES, SALVACIÓN 
Y SANTIFICACIÓN DE LA VIDA MORAL 


Para que la acción moral del hombre reciba un contenido 
y un valor salvificos no basta que la gracia eleve la sustancia del 
alma; preciso es que también sus potencias se encuentren elevadas 
y equipadas sobrenaturalmente. 


La moralidad cristiana no es otra cosa que una vida 
llevada conforme a la dignidad y energía que confiere la con- 
dición de hijos de Dios. 


La gracia santificante no es un capital muerto, sino el funda- 
mento de una vida ajustada a Dios, es la participación de la vida di- 
vina (2 Petr 1, 4), y, por lo mismo, participación en el conocimiento 
y en el amor con que el Padre y el Hijo se conocen y aman en el 
Espiritu Santo. Esto se evidencia por el noble séquito de la gracia, 
es decir, por las virtudes teologales, por las que las potencias del 
alma quedan habilitadas para la actividad vital de los hijos de Dios. 

Por la fe, la inteligencia queda habilitada para ser receptora 
de las riquezas de la verdad divina; por la esperanza, la volun- 
tad, que ansía da felicidad, queda ordenada a la divina bienaven- 
turanza, herencia propia de los hijos de Dios; por la caridad, 
la facultad de amar, que es también la facultad de apreciar y 
aceptar los valores, se hace apta para descansar en la unión amo- 
rosa con Dios, bien supremo, digno del amor absoluto, pero con 
un reposo y descanso que es principio de libre actividad, 
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No ha de creerse que la gracia santificante y las virtudes 
teologales estén simplemente yuxtapuestas; están, al contrario, 
fundidas en una íntima unión vital. Sin las tres virtudes teolo- 
gales, la gracia santificante, con todo y ser vida, sería imcapaz 
de producir sus propios actos vitales; a su vez, las tres virtudes 
teologales sin la gracia santificante no significarían más que ap- 
titudes para los actos de la vida sobrenatural, pero sin su misterioso 
principio productor. No es siquiera imaginable que pueda produ- 
cirse el acto especificamente propio de los hijos de Dios, el de 
caridad, sin la gracia habitual. Es cierto que la fe y la esperanza 
pueden existir en el alma y traducirse en actos, aun estando ausente 
la gracia santificante y la caridad; pero en tal caso esas virtudes 
no son más que simples aptitudes para actos que suspiran por 
su verdadera vida, de la que están privadas. 

Son virtudes que claman por recibir la forma de que carecen 
(virtudes informes). Cuando la fe no se desborda en su ansia 
por su auténtico principio vital, entonces es, en cierto sentido, 
fides mortua, una fe muerta. 

Lo mismo vale decir de la esperanza sobrenatural, cuando 
no siente la inquietud por la adquisición de la bienaventuranza, 
es decir, de la caridad. 

Apenas puede uno imaginarse cuán imperfectas son la fe y la 
esperanza de una persona carente de vida de gracia y de caridad, 
en comparación con aquella fe y esperanza de la criatura humana 
en la que todo está animado e iluminado por el amor. Es un error, en 
sentido teológico, describir la naturaleza de las virtudes teologales 
fe y esperanza de manera tan general que lo expuesto pueda 
aplicarse lo mismo a la fe y a la esperanza muertas, que a la 
fe y esperanza que claman por el amor, y a las virtudes teologales 
penetradas por el amor divino. Si bien estudiamos por separado 
cada una de las virtudes teologales en su peculiaridad, en realidad 
se trata siempre de la caridad que cree y espera. La fe y la espe- 
ranza no son virtudes en sentido pleno sino por la caridad '. 
Aunque no se ha de desconocer la suma importancia de la fe y es- 
peranza para quien se encuentra en el camino de la conversión. 


Las tres virtudes teologales son virtudes en el sentido más alto, pues 
pertrechan y capacitan para actos que sin ellas serían del todo imposibles. 

Sin embargo, la gracia actual puede también habilitar para los actos sin- 
gulares y pasajeros sobrenaturales que llevan a la justificación. 


1. Cf, ST 11-11, q.272.7y9%a.5;q. 18 a. 8. 
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Son, en efecto, virtudes teologales, pues: 

1) Sólo Dios puede darlas; la única contribución positiva 
de que el hombre es capaz, consiste en preparar su alma para 
recibirlas. 

2) Proporcionan la participación en los bienes propios y 
exclusivos de Dios; por ellas participa el hombre del tesoro de 
las verdades divinas naturalmente inasequibles, como también 
de la divina bienaventuranza y de la comunión con la divina 
caridad. 

3) Dios mismo es el motivo y el fin (objeto material y 
formal) de las virtudes teologales. Dios es su fin u objeto ma- 
terial: la fe tiende a Dios, en cuanto Dios se conoce a sí mismo 
y en cuanto es veraz al comunicarle al hombre el tesoro de los 
misterios de su corazón; la esperanza tiende a Dios, en cuanto 
infinitamente dichoso y beatificante; la caridad descansa en Dios, 
en cuanto digno de un amor absoluto. Dios mismo es también 
el motivo (objeto formal) de las virtudes teologales: el motivo 
y fundamento de la fe es la veracidad de Dios; el de la esperanza, 
la bondad, omnipotencia y fidelidad de Dios, o con otras palabras, 
las prometidas riquezas de la divina caridad; el de la caridad, la 
suma bondad de Dios, digno de un amor absoluto. 


La tríada de las virtudes teologales en la unidad de la gracia santifi- 
cante es una imagen de la santísima Trinidad, de la única esencia en 
las tres personas. Las tres virtudes teologales corresponden también a 
tres facultades espirituales del hombre, a las de conocer, desear y amar. 
San Pablo señaló expresamente estas tres virtudes: «Ahora permane- 
cen estas tres cosas: la fe, la esperanza y la caridad» (1 Cor 13, 13). Con 
ello quiso decir: estas tres virtudes son «las condiciones esenciales y 
permanentes de nuestra vida cristiana»? Las manifestaciones todas de la 
vida cristiana tienen que basarse en estas tres virtudes y amoldarse a ellas, 
(Otros pasajes en que también se habla de las tres virtudes teologales : 
Hebr 10, 22-24; Rom 5, 1-5; Gal 5, 5; Col 1, 4; E Thes 1, 3; 5, 8; 
en este último se presentan como la armadura completa del soldado de 
Cristo.) 

SAN AGustÍN considera las tres virtudes teologales como la suma de la 
moral cristiana (Enchiridion sive de fide, spe et caritate). 

Hablamos siempre de tres y sólo tres virtudes teologales; y así dejamos 
intacto el problema de si la virtud de religión debe contarse entre las 
teologales, o más bien entre las morales. Los salmanticenses con muchos otros 
teólogos rehúsan decididamente subordinarla a la virtud moral de justicia. 
Puede muy bien considerarse como un elemento de las virtudes teologales 
y como su expresión general. 


2. Cf. Soiron, Glaube, Hoffnung, Liebe, Ratisbona 1934, pág. 18. 
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II. LAS VIRTUDES TEOLOGALES, FUNDAMENTO Y ESENCIA 
DEL MISTERIOSO DIÁLOGO ENTRE DIOS Y EL HOMBRE 


El fin principal de las virtudes teologales no es pertrechar al 
hombre para su cometido en este mundo — aunque le comuni- 
quen bríos poderosos para llevarlo a una altura insospechada —, 
sino para entablar el diálogo con Dios, diálogo que alcanzará su 
perfección en la eterna bienaventuranza. 


Las virtudes teologales no han de mirarse como Te- 
sultado del esfuerzo humano, sino como habilitación con- 
cedida gratuitamente al hombre por Dios para realizar 
los actos esenciales de su ser y condición de cristiano. 
Dichos actos no son los que van encaminados a mejorar 
el mundo o a perfeccionarse personalmente, sino los que 
se enderezan a unirse con Dios y a participar de su di- 
vina actividad. 


Antes de que el hombre pronuncie ante Dios el sí de la fe, 
ya ha pronunciado Dios su sí a la participación del hombre (de 
este hombre concreto) en la divina verdad, que muestra la ri- 
queza de su amor y su bienaventuranza (a través de la revelación 
y la infusión gratuita de la virtud de la fe). Antes de que el hom- 
bre aspire a la beatitud sobrenatural por medio del acto de es- 
peranza, ya Dios le ha tendido su mano paternal (por sus pro- 
mesas y por la comunicación de la divina esperanza). Antes de 
que el hombre encuentre su descanso en el amor a Dios, ya Dios 
ha abrazado al hombre como a su hijo y lo ha unido consigo, 
comunicándole su divina caridad y su vida divina. El diálogo 
principia, pues, siempre en Dios, quien, por su gracia creadora, 
trabaja en el hombre para hacerlo capaz de una respuesta adecuada. 


En la conversión del adulto se realiza esto primero por medio de las 
gracías actuales y transitorias que lo mueven a creer y esperar. En el 
bautismo de los niños, por el contrario, se infunden ya desde el prin- 
cipio las tres virtudes teologales, cuyos actos —que dan al hombre la 
capacidad de responder y amar a Dios— sólo más tarde vendrán a 
producirse. 

Maravillosa sobre toda ponderación es esta reciprocidad del diálogo 
que principia en Dios y sigue por el hombre, en lo que respecta a la 
virtud y primer acto de caridad del convertido. El acto de divina caridad 
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no se realiza antes de que el hombre haya respondido, por la fe y la 
esperanza, al amoroso llamamiento de Dios a través de la revelación y 
las divinas promesas. Dios mismo, impulsado por su amor, se llega hasta 
el hombre, haciéndolo apto para el acto de amor filial, porque este don 
no va jamás sin el dador mismo. Tan luego como formula el hombre 
el acto de caridad, se encuentra correspondido por Dios, el cual se une a él, 
en su divina intención, comunicándole al mismo tiempo con el primer 
acto de divina caridad, y en cierto modo como divina respuesta, la viriud 
de la caridad. Y entonces todo cuanto de bueno quiere y obra el hombre 
agraciado de este modo, lo obra y quiere en virtud de esa misma divina 
cualidad, y como respuesta directa a la amorosa solicitación de Dios, que 
todo lo ha renovado y recreado. 


Lo primero que las virtudes teologales están destinadas a 
elevar y ennoblecer, no son las obras exteriores, sino los senti- 
mientos y las palabras, puesto que es hacia Dios a lo que direc- 
tamente se ordenan; en otros términos, el amor que Dios tiene 
al hombre y la respuesta que éste le da, tienden directamente a 
establecer entre Dios y el hombre un activo comercio de amor. 

Pero como las virtudes teologales sorprenden al cristiano 
en su peregrinación por el mundo, impregnan también todas sus 
obras exteriores y toda su actuación en el mundo (o sea, su mora- 
lidad entera), dándoles el sentido de una respuesta a Dios y de 
responsabilidad ante Él. Que es como decir que las obras exte- 
riores pedidas por las virtudes morales, si se realizan estando 
en gracia de Dios, quedarán informadas y animadas por las vir- 
tudes teologales y entrarán en el diálogo religioso del hombre 
con Dios. Entendemos que hay deberes y virtudes morales siem- 
pre que el hombre tiene que volver su rostro y sus manos — su 
alma y su actividad — al mundo, a lo temporal, aun cuando se 
trate de un empeño religioso, cual el de imprimir el sello del 
culto al ambiente y a la sociedad humana: todo ello es actua- 
ción moral. Pues bien, por el dinamismo propio de las tres vir- 
tudes teologales, la zona de la actuación terrenal se transparenta 
de tal manera, que el hombre, aunque vuelto hacia el mundo, 
sigue siempre, en realidad, vuelto hacia Dios. 

Basta que el hombre se resuelva de una vez a vivir bajo el 
impulso de las virtudes teologales, para que se eclipse la vida 
simplemente moral y se establezca la vida religiosomoral, carac- 
terizada por el «si» de aceptación ante Dios de las responsa- 
bilidades morales, abrazadas entonces a impulsos de la divina 
caridad. 
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III. LAS VIRTUDES TEOLOGALES, FUENTE DE SECRETA 
ENERGÍA PARA SEGUIR A CRISTO 


Las virtudes teologales nos introducen en el diálogo con Dios, 
pero sólo gracias a Cristo y mediante El. Cristo, eterna palabra 
del Padre, palabra de Dios dirigida a la humanidad, se convierte, 
de hecho, en nuestra verdad, en nuestro maestro, sólo mediante 
la fe. La fe dirige nuestro oído interior hacia Cristo y nos lo 
hace recibir como a maestro, teniendo entendido que es Cristo 
quien nos comunica los tesoros de la verdad, encerrados en Dios. 

Mediante la esperanza, Cristo es el camino que nos lleva 
a la bienaventuranza. Por su obra redentora, Cristo se nos ha 
revelado y ofrecido como camino a la bienaventuranza, por su 
gloriosa resurrección nos ha puesto ante los ojos el poder infi- 
nito de que dispone su amor redentor: he ahí las razones que 
fundamentan nuestra esperanza. Sí: nuestra esperanza y la ínti- 
ma seguridad que nos comunica, estriba absolutamente en Cristo; 
Él es nuestro camino, Él es nuestra esperanza. 

Cristo es también nuestra vida, por la divina caridad que 
ha sido infundida en nuestros corazones (cf. loh 14, 6). Cristo 
Jesús nos patentiza la divina caridad con que nos ama el Padre; 
Cristo Jesús nos envía el Espíritu Santo, que derrama en nues- 
tras almas la divina caridad (Rom 5, 5); en fin, Cristo Jesús 
nos hace partícipes de su amor al Padre y del amor que el Padre 
le profesa a Él, y esto mediante el amoroso misterio de nuestra 
incorporación en Él. 


Las virtudes teologales nos ponen en íntima relación 
con Cristo, nuestro maestro, redentor y amigo. Ellas nos 
habilitan internamente para seguirlo. Al concedérnoslas, 
Dios nos invita y obliga a seguir a Cristo, ya que éste es 
para nosotros la única fuente de esta vida divina. Vivir 
las virtudes teologales no es sino auténtica imitación de Cris- 
to, escucharlo, esperar en Él, tributarle según las virtudes 
teologales no es otra cosa que seguir un amor obediente. 


IV. ASPECTO SACRAMENTAL DE LAS VIRTUDES 'TEOLOGALES 


El diálogo con Dios de la fe, la esperanza y la caridad no 
queda de ningún modo limitado por la pura contemplación sin 
palabras ni signos. Dios nos deja ver un reflejo de su invisible esen- 
cia en la creación visible hecha por el Verbo, que era Dios, para 
que pusiésemos atención y diéramos una respuesta. Pero lo más 
maravilloso es que el Verbo de Dios en persona haya querido 
hacérsenos visible y audible. «El Verbo se hizo carne. Hemos 
visto su gloria» (loh 1, 14). «Hemos visto, y damos de ello 
testimonio, que el Padre envió a su Hijo, Salvador del mundo» 
(1 Ioh 4, 14). «Lo que era desde el principio, lo que hemos visto 
con nuestros ojos, lo que contemplamos y palparon nuestras manos 
tocando al Verbo de vida, os lo anunciamos» (1 Ioh 1, 1-4). 

Cristo es el sacramento original, el signo por el que llegamos 
a conocer al Verbo de vida, la promesa y el amor del Padre, y 
por el cual podemos ofrecer a Dios una respuesta adecuada. 

Cristo, testimonio visible de la caridad del Padre, quiso que 
su verdad, su voluntad salvífica, su amor, sean visibles también des- 
pués de su ascensión a los cielos, sentidos en el misterio de la 
Iglesia. La Iglesia es un signo visible de la continuidad del amor 
de Cristo en el mundo. Justamente en cuanto es visible y conocible 
la Iglesia, unida con Cristo en lazo de amor, y dándole plena 
respuesta, es sacramento original, signo salvador del amor de Cristo, 
como el Hijo del Padre, hecho hombre es, en su visible sacrificio y en 
la manifestación de la resurrección, el sacramento original por exce- 
lencia, el signo salvador del amor del Padre. 

Dios glorifica su nombre no precisamente amando a los hombres 
secretamente; la obra salvífica de Dios es, más bien, la revelación 
de la gloria de su amor. En la celebración de los sacramentos y en 
una vida que goce de su gracia y cumpla su generoso encargo, han 
de ser visibles y conocibles el amor de Dios revelado en Cristo 
y la Iglesia, así como la sincera, confiada y amorosa respuesta de 
los redimidos. 

La fe de los hombres en el decisivo misterio salvífico, o sea 
en que el Padre nos envió a su unigénito Hijo como salvador en 
la forma visible de la carne y lo ha atestiguado en el misterio pascual, 
depende esencialmente de que el lazo de amor entre Cristo y la 
Iglesia en la celebración de los sacramentos, principalmente en el 
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de la eucaristía, se haga perceptible en el modo de vivir y que 
adquiera el carácter de testimonio en una vida conforme con esa 
gracia, 

La comunidad de fe y de culto, y la comunidad de amor y de 
salvación de los redimidos, consecuencia de la primera, descansan 
sobre la visión y la experiencia. Quiere Dios que veamos con 
nuestros propios ojos, mediante los signos sacramentales, y que 
olgamos y conozcamos con nuestros propios oídos, por las pa- 
labras sacramentales, cuán grande es el amor que nos profesa 
y cuán abundante y rica es la salvación que nos ha atesorado. 
Es conforme con el orden concreto de la salvación el que no 
podamos conocer sino por los signos visibles de los sacramentos 
qué grandiosa revelación nos hace el Padre de su sublime verdad, 
llamándonos sus hijos muy amados. 

Precisamente esta visibilidad de nuestra fe y nuestro diálogo 
de amor en la celebración de los sacramentos orienta nuestra vida 
hacia la plena manifestación de nuestra salvación. Es cierto que, 
en comparación con el gran día del Señor, en el que aparecerá en 
todo su esplendor y visibilidad «la nueva tierra y los nuevos 
cielos», puede decirse a propósito de la visibilidad de los sacra- 
mentos y de la comunidad visible y experimentable del amor de 
«esta última hora»: «Aún no se ha manifestado lo que hemos 
de ser. Sabemos que cuando aparezca seremos semejantes a Él, 
porque le veremos tal cual es» (1 Ioh 3, 2). Pero esto no quita 
que nuestra esperanza en el pleno amanecer de la amorosa gloria 
de Dios se funde y apoye precisamente en esta visibilidad inicial del 
reino de Dios en la encarnación del Hijo, en el misterio pascual 
del Señor, en la Iglesia y en sus sacramentos. 

La finalidad a que tiende toda la historia de la salvación y las 
mismas virtudes teologales es la parusía del Señor, en la que apa- 
recerá en toda su claridad la amorosa gloria de Dios y de su unigé- 
nito, y nuestra participación en Él. Puesto que somos cuerpo y alma, 
no esperamos sólo una bienaventuranza invisible. La bienaventu- 
ranza, en sentido cristiano, supone la plena irradiación de la 
amorosa gloria de Dios en nosotros y la perfección del diálogo de 
amor. De ahí que el reflejo de la gloria de Dios en nuestro cuerpo 
y en la comunidad visible y corpórea no sea algo accidental. 
La vida de la gracia que se nos otorga en los sacramentos y que 
se manifiesta por el diálogo de la fe, la esperanza y la caridad, es 
el germen de la gloria. Por eso la gracia y con ella las virtudes 
de fe, esperanza y caridad nos tienen que impeler a hacer patente 
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la verdad y el amor que hemos recibido, ahora en este siglo y más 
tarde en la bienaventuranza de la comunidad del amor de Dios 
por toda la eternidad. 

Por eso en el sistema sacramental, que tiene bien en cuenta el 
realismo de los signos visibles y de las palabras audibles que nos 
transmiten la verdad, las promesas y la caridad de Dios, y que 
nos posibilitan la adecuada respuesta dentro de la comunidad ecle- 
siástica, las virtudes teologales orientan esencialmente hacia la 
Iglesia y los «éskhata» : iniciados ya en la visión y el conocimiento 
sacramentales, aspiramos la plena manifestación de la verdad y el 
amor del Padre en la gloria del Hijo y su esposa la Santa Iglesia, 
verdad y amor que afectan a toda nuestra existencia y exigen 
una respuesta. «Todo el que tiene en Él esta esperanza se san- 
tifica, como santo es Él» (1 Ioh 3, 3). 


La acentuación de la visibilidad y experimentación de la verdad y del 
amor divinos en la comunidad de fe y de amor de la Iglesia y en sus 
sacramentos corresponde esencialmente a la diferenciación de los espíritus: 
«Examinad los espíritus si son de Dios... Podéis conocer el espíritu de 
Dios por esto: todo espíritu que confiese que Jesucristo ha venido en 
carne, es de Dios» (1 loh 4, 1-3). Hasta en la renovación litúrgica encuentra 
aplicación este criterio. 

Teológicamente es inadmisible que la contemplación muda y sin signos 
constituya el ejercicio específico de las virtudes teologales, dando, en con- 
secuencia, a la meditación y contemplación silenciosa y solitaria la prelación 
sobre la celebración de los misterios de la salvación ?, 


3. Es extraño que un espíritu tan selecto como J. Maritain se deje impresionar por 
los enemigos de la renovación litúrgica y por las desagradables exageraciones litúrgicas 
que se han visto en algunas partes, y prorrumpa en protestas contra el culto demasiado 
intensivo de la liturgia, so pretexto de preservar la pureza y vigor de las virtudes teolo- 
gales. Su equivocación está no sólo en pensar que la virtud de religión es, conforme al 
sistema aristotélico, virtud secundaria, que ha de relegarse a segundo plano, sino también 
en pasar completamente por alto que la celebración de los divinos misterios es ejercicio 
tanto de las virtudes teologales como de la virtud de religión. Es lógico que al señalar 
como punto esencial de las virtudes teologales la contemplación sin palabras ni signos y al 
ver en las formas externas y comunes de la liturgia una traba para la contemplación del 
espíritu, afirme MARITAIN la «primacía de la contemplación» sobre la liturgia (Liturgy 
and Contemplation, en «Spiritual Life» 1959, p. 120). Para él «la participación en la vida 
litúrgica no es ni el único ni el indispensable camino para llegar a la contemplación». 
La celebración común de los divinos misterios le parece «de menor importancia que la con- 
templación solitaria» (Ib., p. 131). L. Bouver, en la reseña bibliográfica del libro de J. y 
R. MArITaAlN, Liturgie et contemplation, pregunta: «¿Cómo es posible hablar de la vida 
contemplativa como si estuviera completamente fuera de la vida litúrgica, siendo así que 
es ésta su verdadera fuente?... Lo que en verdad hace falta hoy es mostrar que la míis- 
tica, lejos de tener la apariencia de querer eliminar la vida litúrgica, no puede desarro- 
llarse sino mediante un conocimiento más profundo del misterio de la salvación que se 
nos otorga por Cristo y que constituye el alma de la liturgia. Y este conocimiento cada 
vez más real y eficaz de la liturgia no puede realizarse sino mediante la fe que fruc- 
tifica por la caridad» (Vie Spirituelle 1960, p. 409. Cf. B. HaárinG, La piedad litúrgica 
w el perfeccionamiento del cristiano, en El mensaje cristiano y la hora presente, Herder, 
Barcelona 1968, 391-404, 
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Sacramento y fe —entendiendo por ésta la fe animada por la 
esperanza y el amor—, en el orden concreto de la salvación 
van indisolublemente coordinadas. Santo Tomás de Aquino expresa 
en forma clásica esta coordinación: «Nosotros nos salvamos por 
la fe en Cristo, que nació y padeció. Pues bien, los sacramentos 
son signos determinados que atestiguan la fe, por la que se 
justifica el hombre» *. 

La exégesis científica de estos últimos decenios ha estudiado 
con particular cuidado en el Nuevo Testamento dos series de afir- 
maciones; unas que señalan la salvación por la fe, otras la recep- 
ción de la salvación por los sacramentos, notando que, lejos de 
ir desligadas unas de otras, y mucho menos opuestas entre sí, for- 
man una maravillosa unidad. Por los sacramentos de la fe nos certifica 
Dios su actual voluntad salvífica, tornándosenos en actual vivencia 
salvadora. Por la fe —por la devota celebración de los sacra- 


mentos de la fe y por una vida en gracia y de acuerdo con sus ' 


divinas exigencias — damos nuestro «sí» provocado por la gracia 
a la misma gracia que nos llega mediante la palabra de salvación *. 

Las dos líneas básicas de la teología de san Juan son: el don de 
la gracia —de la dadivosa voluntad de Dios—, y la agradecida 
aceptación por el hombre, que se entrega confiado a la voluntad 
generosa de Dios. La vista del dadivoso amor aparece en las dispo- 
siciones de la divina providencia y su punto culminante es la 
comunicación del don del Espiritu Santo, sobre todo en el mis- 
terio de la encarnación y redención, cuyas riquezas se nos comunican 
en la celebración de los sacramentos. El primer deber fundamental 
que al hombre impone el don es el de abrir su alma al Dios dadi- 
voso por medio de la fe, creer en Él, o sea, abandonarse a Él 
por la fe. 

Por los sacramentos, y sobre todo por el bautismo y la eucaristía, 
llamados en la tradición, como por antonomasia, los «sacramentos 
de la fe», nuestra santa madre Iglesia celebra y proclama su fe en 
el misterio de la salvación, encendiendo en nuestras almas la luz 
de la fe. En los sacramentos es en donde la Iglesia, esposa de Cristo, 
cierra el pacto de amor y se entrega confiadamente a su divino 
esposo. La fe de cada uno de los fieles vive y se alimenta esen- 
cialmente del testimonio de fe de la Iglesia dado por la comunidad 
que afirma su fe y se goza en ella. 


4. ST 111, q. 6l a. 4. 


5. Cf. J. Ganar, O.S.B., Les sacrements de la foi, en «Revue Thomiste» 59 
(1959), págs. 5-31; 270-309 (con bibliografía). 
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En la administración del bautismo pregunta la santa madre 
Iglesia al candidato qué es lo que pide; y responde él: «la fe». 
Y la Iglesia le comunica no sólo el insondable tesoro de las ver- 
dades de la fe, sino que con la acción salvadora del bautismo 
le deja oir la palabra de la fe. Esa fe salvífica por la que a cada 
uno se asegura que queda santificado y escogido para la divina 
filiación adoptiva, viene a hacerse de nuevo palpable para la co- 
munidad en la que se celebra ese sacramento de la fe. Con esto 
se relaciona el hecho de que el entusiasmo y la fuerza irradiante 
de la fe del individuo depende en gran parte de la viveza e inten- 
sidad de la fe mostrada en la celebración de los sacramentos por 
la comunidad creyente. La fe del cristiano se hace radicalmente 
más viva no tanto por la meditación aislada como por la celebra- 
ción de los sacramentos de la fe. La celebración y recepción de 
los sacramentos y del sacrificio eucarístico significa que el alma se 
abre por la fe a la palabra de la fe, e igualmente que, en unión 
con el pueblo de Dios, se emite la redonatio fidei, se da la respuesta 
agradecida de la fe. (Primitivamente, redonatio fidet significó 
la profesión de fe hecha por el bautizado, una vez que la Iglesia le 
había dado ya la participación en la fe.) 

«La fe es por la predicación; y la predicación, por la palabra 
de Cristo» (Rom 10, 17). La predicación de la fe salvadora — el 
kerygma fidei— tiene su centro en el misterio de la salvación 
que la Iglesia celebra y proclama en los sacramentos. De ahí que 
la liturgia sea esencialmente expresión, manifestación de la fe, su 
audición y su respuesta, entrega personal al recibir con gratitud la 
palabra de salvación. Es claro que esto plantea indispensables 
exigencias en la manera de celebrar los sacramentos. Cualquier 
formalismo o ritualismo estaría en contradicción con el «sacramento 
de la fe», con una celebración que debe despertar y aumentar la fe 
del pueblo de Dios. 

Esta conexión de la fe y la celebración de los sacramentos de la 
fe ha sido puesta de manifiesto por el concilio Vaticano 11 en su 
Constitución sobre liturgia: «En la liturgia Dios habla a su pueblo, 
sigue anunciando su Evangelio. Y el pueblo responde a Dios con el 
canto y la oración» (art. 33). La liturgia ruega «que los fieles... 
conserven en su vida lo que recibieron en la fe» (art. 10). 

La palabra de la fe es también promesa. Por el sacramento recibi- 
mos la seguridad y la prenda del Salvador: «La salvación del 
pueblo, tu salvación soy yo». Puesto que en nuestra peregrinación 
por el mundo, y como almas conquistadas por Cristo, hemos de 


45 


Virtudes teologales 


estar siempre en tensión por alcanzar nuestra fin, es indispen- 
sable que nuestra espera y orientación escatológica, es decir, nuestra 
expectación cristiana, se afiance cada vez más con la celebración 
de los sacramentos, que son los signos que despiertan y robustecen la 
esperanza. 

«Jin la liturgia terrena preguntamos y tomamos parte en aquella 
liturgia celestial que se celebra en la santa ciudad de Jerusalén, 
hacia la cual nos dirigimos como peregrinos y donde Cristo está 
sentado a la diestra de Dios como ministro del santuario y del 
tabernáculo verdadero. (En ella)... venerando la memoria de los 
santos, esperamos tener parte con ellos y gozar de su compañía ; 
aguardamos al Salvador, nuestro Señor Jesucristo, hasta que se 
manifieste Él, nuestra vida, y nosotros nos manifestemos también 
glorificados con Él» *, 


Cuando la liturgia se celebre debidamente, el fiel cristiano verá que su 
salvación depende de la revelación de la amorosa gloria de Dios y de la 
correlativa voluntad de glorificarlo. Así como sería antihumano y anti- 
cristiano establecer un «culto puro», un culto en el que se hiciera caso 
omiso de la salvación del alma —de la virtud de la esperanza cristiana —, 
así también sería equivocado colocar la expresión de la esperanza principal- 
mente en la invisible contemplación y pretender separarla de su fundamento 
sacramental. 


La celebración de los sacramentos y del sacrificio eucarístico 
es también la más esencial expresión de la virtud teologal de la 
caridad. Mediante la celebración llena de fe y esperanza de los 
sacramentos participamos más íntimamente en el pacto de amor 
entre Cristo y la Iglesia. 

Los sacramentos expresan y comunican ante todo la caridad 
del Señor que une todo lo disperso y que nos pide un amor recí- 
proco y una mutua unión, ya que Él nos hace participantes de su 
caridad. En la última Cena y vinculándolo íntimamente con la ins- 
titución de la eucaristía, nos promulgó Cristo su nuevo mandamiento : 
«Amaos unos a otros como yo os he amado» (Toh 13, 34; 15, 12). 

«La liturgia impulsa a los fieles a que, saciados con los sacra- 
mentos pascuales, sean concordes en la piedad»”. 

Hemos diseñado la estructura sacramental de las virtudes 
teologales, subrayando su carácter fundamental, que es dialogal, 
comunitario y tendiendo a la visibilidad. Pero todo esto está muy 
lejos de constituir un «sacramentalismo» o un liturgismo paralelo 


6. Constitución sobre sagrada hturgia, art. 8 
7. Ibid., art. 10. 
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a la vida; señala, por el contrario, la gracia y el deber sacra- 
mental de una vida de acuerdo con ella. Tanto la gracia y el 
deber sacramental como las virtudes teologales orientan su dina- 
mismo a modelar la totalidad de la vida. 
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Capítulo segundo 


LA VIRTUD TEOLOGAL DE LA FE 


Ser cristiano es ser creyente. Por la revelación de sus íntimos 
misterios entra Dios en comunión con el hombre que se le abre 
en la fe. La fe es el fundamento de la comunión de vida y amor 
con Dios. Sobre la comunidad de fe de la Iglesia se asienta la 
comunidad de culto y la solidaridad de los fieles en la salvación. 
La fe desenmascara los antiguos poderes maléficos y descubre el 
nuevo mundo por el que la comunión de los redimidos debe em- 
peñar todos sus afanes. La vida cristiana en su integridad debe 
ser considerada, desde el punto de vista de la fe, no menos que 
desde el del amor. 

Nos importa aquí, por lo pronto, entender la esencia de la 
fe como la recta respuesta a la revelación de Dios (1). Ello nos 
permitirá ver con claridad los deberes que de la fe se derivan 
inmediatamente (11). Finalmente, tendremos que tratar de los pe- 
cados que, de suyo, atacan directamente a la fe (111). 


T LA ESENCIA DE LA FE 


Creemos lo que Dios nos ha revelado en Cristo y nos enseña 
a creer por medio de la santa Iglesia católica. Pero no hemos 
de concebir el misterio de la fe como si fuera, en primera línea, 
mera afirmación de un determinado número de dogmas. La teología 
moral, cuyo tema es la vida, ve ante todo en la fe la vinculación 
personal con el Padre de la luz, que en su Hijo nos permite 
participar de la riqueza de su verdad venturosa. «Puesto que 
fe significa asentimiento a las palabras de otro, en el acto de fe 
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lo fundamental y en cierto modo la meta parece ser la persona 
en la que se cree, mientras que lo que de esta persona se cree 
queda, hasta cierto punto, en segundo rango» ?. 


Por consiguiente, el misterio de la fe sólo puede expresarse correc- 
tamente en la lengua del personalismo bíblico. Fe es encuentro personal 
con Dios en Cristo (1). La fenomenología de la fe no debe partir del hom- 
bre, sino de Dios, que en Cristo y en el Espíritu Santo es luz para la 
razón que a Él se abre (2). La conciencia del hombre es llamada por 
la palabra de fe y por la gracia que ilumina y mueve (3). Hasta qué 
punto es la fe encuentro con Dios, comunión con Dios, se nos hará evi- 
dente si consideramos la fe como fe salvadora (4). La fe es una actitud 
recepiora y de propia entrega, y en la cual celebramos los sacramentos de la 
fe. Pero estos mismos sacramentos de la fe son los que alimentan y dan vida 
a la fe (5). La fe es perfeccionada por los dones del Espiritu Santo (6). 


l. Encuentro personal con Dios en Cristo 


La fe descansa sobre la gratuita revelación de Dios, sobre la 
libre manifestación de Dios al hombre. No se llega a la fe por 
la mera fuerza de pruebas y de raciocinios lógicos. Dos personas 
sólo pueden encontrarse de veras si mutuamente se abren sus 
corazones. 

La fe es más que un simple conocimiento de Dios: es un 
encuentro real con Él. Dios se manifiesta ya en la creación, que 
no es sino una palabra de Dios ad extra, palabra que el hombre 
sólo puede captar como venida de Dios. Él mismo le da la fa- 
cultad y la gracia de comprenderla, a lo cual pueden también 
ayudar, en parte, los raciocinios lógicos. La fe sobrenatural es una 
manifestación particulariísima por la cual el Dios uno y trino revela 
los misterios de su corazón y comunica el tesoro de sus más 
secretas verdades, aquellas que el libro de la creación no puede 
contener ni manifestar de ningún modo. Por la revelación se 
manifiesta Dios a sí mismo, y mediante la gracia de la fe abre 
al hombre el corazón y la inteligencia para que pueda recibir 
rectamente la revelación. 

En cuanto al hombre, su deber es recibir esa gracia que toca 
su inteligencia y corazón, y cooperar activamente con ella: tal 
es la respuesta de la fe y así es como el hombre se abre a Dios. 
La fe es un diálogo con Dios: Dios le envía al hombre su reve- 
lación y por ella le habla, dándole al mismo tiempo el oído capaz 
de captarla: tócale al hombre oir y responder por la fe. 


1. ST 11-11, q. ll a. 1. 


49 


4 — HARING 11 


La virtud teologal de la fe 


La manifestación de Dios se realiza en Cristo. En cierto modo, 
ya en la creación se manifiesta Dios al hombre por su Verbo to- 
dopoderoso (la segunda persona); pero por la encarnación del 
Verbo, por las palabras divinohumanas del Verbo eterno, nos 
habla Dios de sus secretos con amor de Padre. La gracia y la 
virtud de la fe son fuerza que procede de Cristo, don del resucitado 
y del Espíritu Santo que Él nos ha enviado. 

Nuestra obediencia y nuestra respuesta a la fe son una respuesta 
en Cristo, Y así como nosotros recibimos en él la auténtica pa- 
labra, así también Él, mediante su Espíritu, nos asocia al perfecto 
«sí» con el que responde al Padre. Mediante la fe animada por 
la caridad, nuestra personalidad se eleva de manera insospechada, 
pues por ella tomamos parte en el diálogo de amor entre el Padre 
y el Hijo en el Espíritu Santo. La fe es comienzo y condición 
previa de la imitación de Cristo. 

Por otra parte, nuestra fe está esencialmente ligada a la Iglesia, 
ya que Cristo nos habla y ofrece al Padre nuestra respuesta a la 
fe en su cuerpo místico, que es la Iglesia. Hemos de aceptar 
agradecidos su mediación. La Iglesia no se levanta como un muro 
de separación entre Cristo y nosotros. Por el contrario, está 
allí para facilitarnos el encuentro personal con Dios. Por la 
gracia del Espíritu Santo constituye el ambiente, el medio apro- 
piado, el terreno nutricio en el que puede Él infundirnos la fe y la 
vida de la gracia por la fe y los sacramentos, sobre todo por 
el bautismo. La fe salvadora ya incluye una respuesta afirmativa a 
la misión medianera de la Iglesia. Así resulta claro, desde el punto 
de vista de la fe, que comunión personal con Dios significa comunión 
de fe, encuentro mutuo de los hombres en el Espíritu Santo, co- 
munión libertadora de las conciencias. 


La vida no se desarrolla siempre conforme a este proceso lógico: por la 
Iglesia a Jesús, por Jesús a la Trinidad. «En uno brillará primero la te en el 
Padre, ignorando acaso que no tiene a tal Padre sino por Cristo. Para él estar 
bajo la protección del Padre significaría sencillamente tener fe en Él. Esa fe 
irá desarrollándose y extendiéndose a las demás divinas personas. Para 
otro, el primer encuentro será con Cristo, con su figura histórica, con su 
palabra en la Escritura, y por él llegará al conocimiento del Padre y del 
Espíritu Santo. Otro, en fin, captará primero la acción del Espíritu Santo, 
las formas de la santidad, la voz de la Iglesia... Y sólo partiendo de aquí 
se le mostrarán el Hijo y el Padre» ?, 


2, R Guarpix!, Mom Leben des Glaubens, Maguncia *1949, pág. 38s, 
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2. La fe, luz de la inteligencia 


«La verdadera luz que ilumina a todo hombre, vino a este 
mundo» (Ioh 1, 9). La fe no es efecto de la luz de nuestra in- 
teligencia, simo una iluminación, una dilatación, una agudiza- 
ción de nuestro conocimiento mediante una participación en el 
conocimiento de Dios, realizada por medio de la revelación. La 
inteligencia se doblega por la fe ante la autoridad de Dios; por 
eso la fe es fe en la autoridad. No se ha de pensar, sin embargo, 
que la razón, por su propia virtud, sea capaz de aceptar la verdad 
que le llega, relativa a los misterios salvíficos. «La carne y la 
sangre» (Mt 16, 17), medios de conocimiento propios del hombre 
pequeño, son absolutamente incapaces de captar la revelación sobre- 
natural (cf. Mt 11, 25; 1 Cor 2, 5). El llegar a la fe y el adelantar 
en ella no puede atribuirse sino al poder de Dios. Decimos que 
la fe es fe en la autoridad porque Dios mismo, autor de la fe, 
está en nuestros corazones. Para llegar a esa fe salvadora, Dios mis- 
mo «es el que hace brillar su claridad en nuestros corazones 
a fin de iluminar el conocimiento de la gloria de Dios en el rostro 
de Cristo» (2 Cor 4, 6; cf. Eph 1, 17s). «En los profetas está 
escrito: Y serán todos enseñados de Dios. Todo el que oye a 
mi Padre y recibe su enseñanza viene a mí» (Ioh 6, 45), dijo 
Jesús mismo, hablando de la gracia de la fe. Nadie atribuya a la 
luz de su inteligencia «el creer en el Hijo». Por mucho que la razón 
deba abrirse y cooperar, siempre será verdad que el que cree 
«tiene el testimonio en sí mismo» (1 loh 5, 10), pero «es el 
Espíritu el que lo certifica, porque el Espíritu es la verdad» (1 Ioh 
5, 6). Nadie puede dar este testimonio fundamental de la fe: 
«Jesús es el Señor, sino en el Espiritu Santo» (1 Cor 12, 3). 

La razón creyente se somete también al juicio del magisterio 
eclesiástico establecido por Dios — por esto se llama «fe católica» —; 
pues es uno solo el Espíritu que habilita a la Iglesia para trans- 
mitir la verdad viviente y libre de error y el que ilumina el corazón 
y la mente de cada uno de los fieles, 

La fe, luz y don de lo alto, es, sin embargo, razonable; porque 
presupone el dictamen acerca de su credibilidad y de la obliga- 
ción de creer? Conforme lo enseña la Iglesia, la fe no es un 
salto ciego en la oscuridad — nequaquam motus animi caecus» —?, 
«El creyente no niega su inteligencia, como si la fe estuviera en su 


3. Cf. ST 11-11,q.4 a. 1. 
4. Conc. Vat. 1, Dz 1791; Dz 1790, 1794, 1171, 1634ss, 1812, 
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contra, antes bien, se eleva sobre la pura razón (eam transcendit) 
entregándose a la luz de la verdad pristina. Las verdades de la 
Íe están sin duda por encima de la razón, mas no van contra ella» *, 
Por lo mismo el acto de fe no es una capitulación de la inteligencia 
sino un inmerecido perfeccionamiento suyo y una iluminación 
insospechadamente maravillosa *, 

La actitud primordial de la razón creyente ante la palabra de 
Dios es humildad, agradecimiento y activa receptibilidad. La ra- 
zón ha de empeñarse con todas sus fuerzas en darse cuenta de las 
riquezas de la fe y penetrar humildemente en sus misterios. Sin 
duda que ha de detenerse ante los estrictos misterios, respecto 
a los cuales hemos de confesar humildemente que Dios está muy 
por encima de nuestra inteligencia y de nuestro espíritu. Cuanto 
menos debe empeñarse la inteligencia por comprender los misterios, 
tanto más ha de esforzarse por abrir el alma a su luz. San Pedro 
pide a los cristianos «estar siempre prontos para dar razón de 
nuestra esperanza a todo el que la pidiere» (1 Petr 3, 15). Y el 
primer Concilio Vaticano explica «que la razón ilustrada por la fe... 
alcanza, por don de Dios, alguna inteligencia, y muy fructuosa, 
de los misterios», sobre todo considerando la conexión de los mis- 
mos misterios de fe entre sí y con el fin último del hombre» . Las 
cosas todas, miradas a la luz de los misterios de la fe, adquieren un 
resplandor nuevo. El creyente adquiere una idea profunda de su 
propia existencia y de la historia general en la que Dios muestra su 
amor y opera la salvación del hombre. A la luz de los misterios del 
amor de Dios dejamos de ser para nosotros mismos un doloroso 
enigma. Al considerar y adorar los misterios de la fe vislumbramos 
la luciente aurora de la eternidad. La visión beatífica esparce ya 
sus primeros rayos. Habrá horas privilegiadas en que nos senti- 
remos como sumergidos en el misterio de la augusta "Trinidad y ante 
la insondable revelación de la caridad en Cristo Jesús. Aunque no 
podamos atrevernos a sondear las últimas profundidades y aunque 
por momentos quedemos como deslumbrados, ello no se deberá 
a falta de luz, sino a la plenitud desbordante de la santidad de Dios. 


5. 111 Sent. dist. 24, 1, sol. 2 ad 2; De Vert. 14, 10 a. 9. 

6. Santo Tomás llega hasta decir: Mens create reputatur informas, nisit Primae Ver: 
tati anhaereat (ST 1 q. 106 a. 1 ad 3). Cf. también NicoLás De Cusa, De Deo abscondiio, 
trad. e introd. de C. Láscaris Comneno, en «Rey. Fil. Univ.» 1 (Costa Rica 1958) 347-357. 

7. Dz 1796. 


52 


3. Fe y conciencia 


Tener fe es tener por cierto cuanto Dios ha revelado; por eso la 
revelación se dirige a la inteligencia ansiosa de verdad. Pero la fe no 
es obra de la persuasión, del raciocinio, aunque los motivos de credi- 
bilidad son para la razón más que suficientes. La fe es efecto de la gracia 
que ilumina y que mueve. «El que nos llamó por su propia gloria y vir- 
tud» (2 Petr 1, 3). Dios nos llama a la fe por medio de los signos 
exteriores, pero también por la fuerza interior de su gracia que mueve 
la inteligencia y la voluntad, sin apagar la libertad humana, sino llamán- 
dola a colaborar. No habría libertad para negarse a la fe si ésta se 
presentara apoyada en una evidencia absoluta y rigurosa de las verdades 
que propone. Pero el contenido de la fe es todavía una luz velada. Dos 
actitudes defectuosas y condenables puede adoptar la voluntad respecto 
de la fe: la primera apartar la mirada de las razones evidentes de cre- 
dibilidad, como es el caso de tantas personas exclusivamente embebidas 
en las cosas puramente humanas y profanas; la segunda, ponerse a buscar 
objeciones en su contra, parándose obstinadamente a mirar las dificulta- 
des intrínsecas que ofrece el objeto de la fe, en lugar de abandonarse 
tranquilo en ella, confiado en las pruebas divinas que abonan el hecho 
de la revelación. 

Las verdades de la fe son verdades existenciales, es decir, verdades 
que comprometen intrínsecamente al hombre. Por eso la adhesión a la fe 
implica el reconocimiento voluntario de aquellas exigencias que la fe pro- 
clama y que alcanzan hasta lo más profundo del ser humano. Es exacta 
la frase de san Acustín: «Sólo puede creer el que quiere» 8, Acertada- 
mente dice también santo Tomás que «no cree la inteligencia sino bajo el 
imperio de la voluntad» ?. Por su parte, el concilio Vaticano dice: «Quien 
dijere que la adhesión a la fe cristiana no es libre, sino producida nece- 
sariamente por los argumentos de la razón humana, sea anatema» Y, 


La fe es esencialmente cuestión de conciencia. Ésta impone 
preguntar e investigar seriamente, desde el momento en que se 
presenta la posibilidad de la divina revelación, y mientras un 
hecho o una verdad parece realmente dudoso, prohíbe prestar 
una adhesión firme. Antes de aceptar la fe la conciencia tiene que 
dictaminar que se puede y se debe creer”. 

El «naufragio en la fe» va precedido por el abandono del 
dictamen de la conciencia (cf. 1 'Tim 1, 19). La conciencia since- 
ra es la que guarda el «misterio de la fe» (1 Tim 3, 9). La 
conciencia amonesta incansablemente a buscar la fe, o a perma- 
necer en ella. 


8. San Acustín, In Toamnis Ev. tr. xxv1, 3, PL 35, 1608: «No es fe la del que cree 
contra su voluntad». 9. Santo Tomás, De Veritate, q. 14 a. 3 ad 10. 10. «Si 
q. d. ...argumentis rationis humanae necessario produci, a. s.», Dz 1814. 

11. Cf. Dz 1171, 1273, 1623ss, 1634ss, 1639, 1715, 1790, 1812, 2106s, 1154, 
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Por aquí vemos cómo la fe exige la actuación del hombre 
total, pues en la adhesión de la fe participa tanto la inteligencia 
como la libre voluntad, el espíritu que percibe la verdad y la 
voluntad que puede abrazarla o rechazarla, el conocimiento y 
la conciencia. La fe no es simple cuestión de inteligencia o volun- 
tad, es también cuestión de «corazón» (en el que se sintetizan 
los afectos y la conciencia). «Corde creditur ad iustitiam: con 
el corazón se cree para la justicia» (Rom 10, 10). 

Por la fe se encuentran en el campo religioso el Dios de toda 
verdad y el hombre iluminado por Dios. Mas la fe es también 
un acto moral de la libertad, realizado bajo la moción del amor. 
Supone una actitud moral y es ella misma un acto moral, aunque 
primariamente sea una decisión religiosa. 


a) Prerrequisitos morales de la fe 


No es la fe la resultante de las disposiciones morales del hom- 
bre. No hay puente que una al hombre, aunque sea de sana 
moralidad, con el insondable tesoro de los misterios divinos. 
La fe procede únicamente de la revelación de Dios y de la divi- 
na gracia, que hace al hombre capaz de recibirla y captarla. El 
encuentro íntimo entre dos personas sólo puede realizarse me- 
diante la mutua apertura y entrega: para realizar el verdadero 
encuentro Dios se abre y se encamina al hombre por medio de 
la revelación; a su vez debe el hombre abrirse completamente 
a Dios —o dejarse abrir-— por la fe, poniendo a contribución 
todos los recursos de su libertad. 

La fe no es pura y simplemente la revelación de la verdad, 
sino la revelación de la verdad exigente, que es al propio tiempo 
la bondad en persona. Así se explica cómo la decisión que tome 
el hombre ante la revelación depende esencialmente de la actitud 
interior tomada respecto del bien. Los deslices pasajeros, por 
lamentables que sean, no dificultan tanto la fe como una actitud 
hostil y premeditada que encarrila la vida por el derrotero del 
mal. El mayor obstáculo a la fe es la soberbia (cf. Mt 11, 258), 
pues para abrirse a Dios es indispensable entregársele y some- 
térsele. Otro gran obstáculo es la concupiscencia, cuando va hasta 
dominar completamente al hombre, pues el pensamiento de Dios 
y de sus misterios es inconciliable con la esclavitud a los sen- 
tidos. 
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b) La te indica un amor inicial 


La fe presupone, sobre todo, un alma sensible al amor, pues la 
revelación procede del amor de Dios y tiende a despertar el amor. 
La revelación se hace por el Verbo divino; ahora bien, «éste no 
es un Verbo cualquiera, sino un Verbo que respira amor» ”. Sin 
duda que la fe no es todavía el amor; más aún, es separable real- 
mente de él, y tenemos entonces la fe muerta, expuesta a lamen- 
tables peligros, pero de suyo tiende esencialmente al amor. Por 
eso es intrínsecamente imposible abrazar la fe sim tener algún 
movimiento de amor y sin tender al amor. Sin duda que no es 
necesario que exista ya un amor tan poderoso que lleve a la 
entrega total a Dios; pero sí ha de ser un amor inicial que lleve 
al menos a aceptar la palabra que Dios personalmente nos dirige. 
Para creer es indispensable la gracia que mueva la voluntad; 
pero ¿qué es lo que mueve, sino el toque del divino amor? Ese 
toque de amor de la voluntad debe pasar a la inteligencia para 
encenderla; sólo así podrá ésta abrir los ojos para ver. «Sólo 
una mirada enamorada penetra hasta el fondo» Y. «Sólo el amor 
encuentra la actitud desde la cual el ojo descubre lo que es real- 
mente el amado» *. «La actitud amorosa abre los ojos de la fe; 
y cuanto más se afianza esta mirada, más se dilata el radio del 
amor y su luciente claridad. Puede, pues, afirmarse que la fe 
nace del amor y el amor de la fe, pues radicalmente ambos son 
una misma cosa» Y, 


Dice san Juan que «Dios es amor»; por eso estamos de acuerdo 
con M. SCHELER cuando dice: «Sobre el amor se apoya el conocer y el 
querer, como sobre acto espiritual más profundo y fundamental» Y. Con 
todo, hay que distinguir tres cosas: la moción amorosa por la gracia, la 
facultad de amar que recibe dicha moción y que es anterior a todo 
acto de voluntad o de conocimiento, y la correspondencia consciente y 
activa del amor, la cual sólo se realiza como efecto de un conocimiento 
claro y distinto. Encontramos aquí una débil semejanza de la misteriosa 
reciprocidad de conocimiento y amor en la augusta Trinidad, por la que 
el amor del Padre va al Verbo que de Él procede alcanzando al Espíritu 
de amor (perikhoresis). «Según santo Tomás, es de la esencia de la 
fe que el Espíritu Santo produzca graciosamente en el alma un influjo 
recíproco entre el conocimiento y el amor que Dios infunde, entre la luz 


12. Sawro Tomás, ST 1.43 a. 5 

13. Guarbint, Vom Leben des Glaubens, pág. 80. 14, L. c., pág. 82. 

15. L. c., pág. 88. 16. M. ScumeLeR, Vom Ewigen im Menschen, pág. 484, 491, 
639, 685. 
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de la inteligencia y la moción de la voluntad, entre la entrega de sí 
y la prensión por Dios» 1, 


c) El acto de fe, acción moral 


El acto de fe cae no sólo en el campo religioso, sino también 
en el moral: es un acto moral, puesto que procede de la libertad, 
ya que con él se decide el hombre por Dios. Incluye, efectiva- 
mente, una decisión moral en sentido estricto, pues encierra el 
reconocimiento de la obligación de obedecer a Dios en todas las 
acciones intramundanas, puesto que la revelación no se contenta 
con mostrarnos en Dios a un Padre amoroso, sino que nos coloca 
ante nuestro amo y señor, que reclama con absoluto derecho 
toda nuestra existencia. 

Es cierto que el acto de fe no va unido necesariamente con 
el firme propósito de realizar todo cuanto la fe exija, pero su- 
pone esencialmente reconocer el derecho de Dios del que dimana 
la absoluta obligación de obedecerle en todo; este derecho y obli- 
gación es la fe la que los muestra. 


Aun el que estando en pecado cree y hace el acto de fe, realiza una 
acción moral: pues reconoce, en contra de sí mismo y de su mal proce- 
der, la obligación impuesta por la fe y la sentencia con que ésta lo 
condena. Mientras el pecador conserve la fe, y en la medida en que la 
conserve y la contemple, no dejará ésta de condenarlo a él y de abogar 
por los derechos soberanos de Dios. Es claro que el alma del cristiano 
pecador queda desgarrada por una cruel contradicción, al decidirse a 
obrar en contra de lo que le dicta la fe que profesa. Podría tal vez afir- 
marse que el pecado del creyente es peor que el del que está privado de 
la luz de la fe, pues aquél peca a la faz de Dios y obra contra la con- 
ciencia iluminada por la fe. Con todo, su pecado es mucho menor que 
el de aquel que ha desechado con obstinación la luz de la fe, puesto 
que éste niega conscientemente y por principio los derechos soberanos 
de Dios; y cada pecado suyo conlleva el rechazamiento absoluto de los 
divinos derechos, En el pecado consciente del fiel cristiano queda toda- 
vía un principio de arrepentimiento y conversión, proporcionado a la 
fe que vive aún en su alma; esa fe no dejará de mostrarle su culpa- 
bilidad; el pecador, al menos en principio, reconoce su obligación de 
obedecer; y en fin, es ya un principio de buena voluntad el creer y 
aceptar los soberanos derechos de Dios. 


«Cuando, empero, los derechos de Dios no encuentran en el 
corazón ningún eco capaz de provocar una decisión virtuosa, cuan- 


17. H.M, CuristTMaNÑN, Getst und Glaube, «Die Neue Ordnung» 4 (1950) 1023. 
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do en él no queda disposición alguna para cumplir lo que señala 
la conciencia» *, se llega pronto a un estado en que es imposi- 
ble la adhesión de la fe, queremos decir de una fe verdaderamente 
activa y fructuosa; porque aún será posible creer «por tradición 
y por costumbre», pero con una fe aislada en el vacío. 

Para llegar a una fe verdadera, y sobre todo para compene- 
trarse íntimamente con ella, se requieren las obras de la fe; lo 
dijo el Señor mismo: «Quien quisiere hacer la voluntad de mi 
Padre, conocerá si mi doctrina es de Dios o si es mía» (Ioh 7, 17). 
El hombre que sólo busca la independencia de su voluntad y su 
gloria cierra su alma al testimonio con que Dios garantiza su pro- 
pia palabra: «Escudriñáis las Escrituras... pues ellas dan testimo- 
nio de mí, y con todo no queréis venir a mí para alcanzar la 
vida» (Ioh 5, 39s). Para comprender el lenguaje de Dios es indis- 
pensable saber apreciar el valor intrinseco y el precioso mensaje 
de aquellas cosas y signos con los que Dios prepara la fe. 

Sólo el hombre que obra el bien que ya conoce se hace una sola 
cosa con él y, acaso sin saberlo, se identifica también con la salvi- 
fica voluntad de Dios, que es el bien en persona. El hombre que 
llega a este punto estará perfectamente dispuesto para oir y enten- 
der el llamamiento de Dios a la fe y al cumplimiento de cuanto 
ésta ex1ge. 

De igual forma que la palabra de Dios es eternamente fecunda 
en la divinidad, así también pretende serlo por esencia la palabra 
de la revelación pronunciada en el tiempo. Ella es revelación del 
particular amor paternal de Dios por nosotros. La experiencia viva 
de su amor la fe nos la da únicamente en la medida en que estamos 
dispuestos a cumplir su amorosa voluntad. 


4. La fe que salva 


La virtud teologal de la fe está esencialmente ligada con 
nuestra salvación *. El Tridentino dice: La fe es el principio de 
la salvación humana, el fundamento de la justificación”. Lo 
mismo enseña sam Pablo: «El justo vive de la fe» (Gal 3, 11; 
Hebr 10, 38; cf. Hab 2, 4). El evangelio, la revelación es «poder 
de Dios para la salud de todo el que cree» (Rom 1, 17). San Pa- 
blo no dice únicamente que el justo vive según la fe, sino que por 
la fe tendrá la vida: zoé, sotería. Para comprender esta afirmación 


18. Sorron, Glaube, Hoffnung, Liebe, pág. 76. 
19. L. VoLkEN, Der Glaube bei Emil Brunner, Friburgo de Suiza 1947. 20. Dz 801. 
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fundamental de la teología paulina es preciso tener presente que 
la fe, en sentido bíblico, es infinitamente más que un asentimiento 
intelectual. La fe, comenzando por la receptibilidad ante la pala- 
bra vivificante de Dios, pone todo nuestro ser a disposición de aquel 
que se nos muestra ser el Dios veracísimo y amabilísimo. La fe 
es la entrega a Cristo, nuestra salvación; es la transformación de 
nuestra manera de ser por el espíritu de Cristo, que desea renovar- 
nos y conservarnos sanos y salvos para el día de la resurrección, 
y que ya desde ahora restablece nuestra integridad moral por las 
buenas obras que realiza en nosotros por la fe. 

La salvación humana consiste sencillamente en la liberación de 
todo mal: del físico y del moral. Por obra del Espíritu Santo 
consigue el creyente escapar al mal y dominar las fuerzas de des- 
trucción y de muerte que amenazan su existencia. Pero Dios no 
le otorga al hombre el Espíritu Santo en atención a sus buenas 
obras, sino en atención a su fe <...para que por la fe recibamos la 
promesa del Espiritu» (Gal 3, 14). En este sentido confesamos 
«que el hombre es justificado por la fe sin obras de la ley» (Rom 
3, 28). Así queda excluido cualquier alarde de propio trabajo. 
«La salvación no viene de nosotros, sino que es un don de Dios» *. 
Pero precisamente por eso, los que hemos sido salvados por la 
gracia, los que hemos sido «creados en Cristo Jesús» podemos y 
debemos «hacer las buenas obras que Dios de antemano preparó, 
para que en ellas anduviésemos» (Eph 2, 8-10). Pero es claro que el 
hombre alcanzará la salvación por la fe, sólo si ésta se traduce 
realmente en la vida, en la caridad (Gal 5, 6; Mt 7, 21; lac 2, 14-24). 
La fe es fe salvadora en el punto mismo de donde arranca: Dios 
no se nos revela simplemente para que le conozcamos, sino para 
que seamos felices participando de sus inefables verdades. Con 
la revelación, Dios no tiene en vista únicamente su persona y 
su gloria, sino que también nos tiene en cuenta a nosotros y nuestra 
felicidad. «Creo en el Dios vivo, trino y uno... Por ser cristiano 
pertenezco yo mismo a la totalidad de aquellas cosas que creo. 
El cristiano es objeto de la fe confesada en el credo, de esa fe 
a la que ha sido llamado y a la que ha respondido creyendo. 
Y su respuesta quiere decir que cree poseer la vida por aquellas 
verdades cristianas que son objeto de su profesión de fe»”. 

La fe «es la conciencia de la divina realidad, pero con el con- 


21. M.E. BorsmarD, La for selon saint Paul, «Lumiére et Vie», n.? 22 (qulio 1955), 
págs. 65-89, especialmente pág. 85. 
22. GUARDINI, Vom Leben des Glaubens, pág. 66. 
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vencimiento de que mi ser subsiste por ella y en ella»”. Cuando 
decimos: «Creo en Dios» no queremos decir sola o principal- 
mente que creemos en cada una de las verdades reveladas por 
Dios, sino sobre todo que creemos estar unidos y ligados por to- 
das las fibras de nuestro ser con Dios, autor de la revelación. 
Es sobre todo por la fe por la que adquirimos la experiencia de 
que Dios piensa en nosotros y de que, por el acto de fe, pensamos 
nosotros en Dios, salud nuestra. Y al abrazar por la fe cada 
una de las verdades reveladas, y precisamente porque Dios las 
ha revelado, nos ponemos, en cierto modo, en contacto con nuestra 
salud, pues esas verdades son el medio por el que Dios nos 
llama a la salvación, a la vida, y son ellas las que un día formarán 
nuestra felicidad. 

Este modo de ver, tan fundamental para el concilio Vaticano 11, 
ha hallado su mejor expresión en la Constitución sobre la divina 
revelación. 

Empero, si la fe salva, si ofrece la salvación al que cree y 
vive de la fe, también es cierto que condena a quien rechaza 
conscientemente sus exigencias. «¿Qué le aprovecha a uno decir: 
yo tengo fe, si no tiene obras? ¿Podrá salvarle la fe?... ¿Tú 
crees que Dios es uno? Haces bien. Mas también los demonios 
creen y tiemblan» (Tac 2, 14.17.19). 


La fe es muerta cuando ha perdido el dinamismo para las obras y la 
fuerza para una vida que lleve a la salvación. No es, pues, virtud en 
sentido pleno. «Para santo Tomás, semejante fe ha perdido todo valor... 
La “fe informe”, la que no está enraizada en el hombre entero, ya no es 
virtud, ni se puede contar con ella como fundamento del edificio de la 
vida cristiana, ni mucho menos como su elemento esencial» 2. 


La virtud de la fe no se destruye por cualquier pecado mor- 
tal. Antes bien la conversión del pecador creyente muestra que 
su fe es una verdadera fuerza vital que lo empuja a conseguir la 
salvación, aunque no cuando comete el pecado, sino después. 
Hay, pues, una «fe informe» que es una fe salvadora, en cuanto 
muestra por lo menos el camino que lleva a la salvación, y hay 
otra fe informe, que es sencillamente fe muerta, una fe realmente 


23. L.c., pág. 72. 

24. CHRISTMANN, Geist und Glaube, «Die neue Ordnung» 4 (1950) 108. Cf. Edición 
alemana de la Suma de santo Tomás, Deutsche Thomasausgabe, t. 15, pág. 395. En la 
píg. 396 se lee, sin embargo: «Es evidente que santo Tomás no niega a la fe informe 
eficacia para el bien obrar, y, en consecuencia, le reconoce el carácter de virtud.» Esta 
fe, todavía informe, que llama a la conversión no es lo mismo que la fe muerta o del 
demonio, 
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vana, puro formalismo y rutina, que se queda en la región de 
las ideas sin llegar nunca a verdadera virtud. La verdadera fe, la 
que es verdadera virtud y que si salva, es la que está animada 
e informada por la caridad y que muestra su vitalidad por las 
obras del amor (Gal 5, 6; cf. 1 Cor 13). 

La fe que conduce a la salvación dice relación íntima y esen- 
cial con Cristo. Si Cristo es el autor y el consumador de nuestra 
fe, es también nuestra salud. Por eso la fe salvadora implica 
la incorporación vital en Cristo. Por la fe habita Cristo en nues- 
tro corazón (Eph 3, 17). «El que cree en el Hijo tiene la vida 
eterna» (Toh 3, 36). «Quien cree en mí entra en mi. Y quien 
entra en mí me posee, y poseerme es tener la vida eterna» *”. 

Es evidente que la fe salvadora no es una simple persuasión 
abstracta de la verdad, sino una verdadera y viviente incorpora- 
ción en Cristo, salud y verdad nuestra. 

Para san Pablo, la fe en la revelación es generalmente una 
«fe del corazón», O sea que es preciso creer con la inteligencia 
y con el corazón: «Corde creditur ad iustitiam» (Rom 10, 10). 
Por eso la verdadera fe salvadora es la fe del corazón, la que 
produce la incorporación viviente en Cristo, verdad y vida. La 
fe y la incorporación a Cristo por el bautismo forman una 
íntima y profunda unidad. «El que creyere y se hiciere bautizar, 
se salvará» (Mc 16, 16). El bautismo del agua puede a veces 
reemplazarse por el bautismo de sangre o de deseo: la fe, empero, 
con nada puede reemplazarse*, (En el bautismo de los niños 
aún no llegados al uso de la razón es la fe de la Iglesia la que 
cuenta.) «El que no cree ya está juzgado» (Ioh 3, 18). «Sin la 
fe es imposible agradar a Dios» (Hebr 11, 6). 

Le fe muestra su fuerza salvadora y victoriosa al hacernos 
soportar los sufrimientos con paciencia y resignación. «La fe 
es la victoria que triunfa del mundo» (1 Ioh 5, 4s). El mundo 
corruptor pierde su brillo y atractivo para el que vive de la fe. 
Por ella, sobre todo, adquieren los sufrimientos otro significado 
y se convierten en fuerza salvadora unidos a la pasión de Cristo. 
De esta suerte la fe se une esencialmente a la esperanza cristiana 
(cf. Hebr 11, 1), pues es la fe la que propiamente ve en Cristo 
nuestra salud y la alcanza. La esperanza no es algo exterior y 
advenedizo a la fe: ésta reclama esencialmente la esperanza, siendo 
como es, fe salvadora. Puesto que nuestra salvación descansa 


25. San Acustín, In loannem 6, 47; PL 35, 1610. 
26. Cf. Dz 1793. 
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sobre el amor que Dios nos ha mostrado en Cristo, la verdadera 
fe que salva exige una fe activa en el amor”. 


5. Fe y sacramento de la fe 


La unión con Cristo por la fe y la viviente incorporación en 
Él por el bautismo, que es por antonomasia el sacramento de la 
fe*, tienen tal correlación que forman una intima unión. «El 
que creyere y se bautizare se salvará» (Mc 16, 16). En el bautis- 
mo nos incorpora Cristo a su cuerpo místico, y haciéndonos 
hijos de la santa madre Iglesia, nos da una participación en el 
tesoro de verdades reveladas a ella otorgadas, y nos inviste con la 
vida de la gracia y con la divina virtud de la caridad, junto con 
los sentimientos filiales, sin los cuales no podriamos llegar hasta 
la íntima esencia de la fe. 

El bautismo de un adulto debe ir precedido del acto de fe. No 
es posible recibir el fruto pleno del sacramento de la fe si no es 
por la fe, esto es, abriendo la inteligencia, la voluntad y el corazón 
a la verdad salvadora. Para los niños aún no llegados al uso de 
razón suple la fe de la Iglesia, que junto con los encargados de su 
educación, contrae la responsabilidad de ir comunicando al niño 
gradualmente y a su debido tiempo la palabra de la fe que se le 
pronunció en el bautismo. 

'Toda educación del niño bautizado en la fe ha de partir de la 
satisfactoria realidad de que Dios, al darle la divina filiación adoptiva 
por la gracia, depositó también en su corazón los correspondientes 
sentimientos filiales de la fe. Tanto la familia como la comunidad 
cristiana que suele estar presente a la celebración del bautismo 
contrae la responsabilidad de proporcionar al niño una atmósfera 
de fe donde puedan desarrollarse sus sentimientos religiosos y su 
conocimiento de las verdades de fe. El bautismo nos introduce en 
el círculo sagrado de la verdad, en el que, mediante la santa 
madre Iglesia, podemos escuchar la palabra que, por Cristo, nos 
dirige el Padre. Por el bautismo nos hacemos interna y externamente 
aprovechados discípulos de Cristo, dentro de la Iglesia católica. 

En el bautismo recibimos de la Iglesia no sólo el simbolo de 
la fe sino también la palabra santificadora y salvadora absoluta- 
mente personal. Allí se funda la fe en que estamos llamados por 
Dios a la santidad. Pero esta fe ha de ser ahondada y vivificada 


27. Cf. Dz 800. 
28 Cf supra, pág. 41ss, «Aspecto sacramental de las virtudes teologales», 
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conforme a la graciosa ayuda de Dios por la celebración del bau- 
tismo y, sobre todo, por la recepción de los demás sacramentos. 
El perfeccionamiento del espíritu de fe depende, en gran parte, 
de una celebración sacramental piadosa, viviente, y que hable al 
corazón. Por eso es esencial la activa participación de todos los 
fieles. La renovación de la liturgia tiene también como objeto, no 
en último lugar, el fortalecimiento y renovación de los fieles *”. 
La liturgia sin vida mata la fe de no pocos. 

El bautismo de agua puede ser sustituido, en caso de necesidad, 
por el bautismo de sangre o de deseo; pero la fe por nada puede 
ser sustituida. Fuera de ella no hay salvación posible para el 
hombre llegado al uso de la razón ”. «El que no cree ya está juzgado» 
(Toh 3, 18). «Sin la fe es imposible agradar a Dios» (Hebr 11, 6). 
Pero la fe salvadora no carece de relación con el «sacramento de 
la fe»; pues no habría fe salvadora sin el misterio salvador de la 
redención, cuya celebración hacemos en el sacramento, y que en 
él se ofrece a todos los hombres. Esta relación intrínseca existe 
aun en aquellos que reciben la fe salvadora sin conocer de hecho 
el sacramento. 

Conforme a la opinión más verosímil y hoy más común, para la 
salvación sólo es absolutamente indispensable la fe en la existencia 
de Dios y en su voluntad salvífica, o dicho de otro modo, la fe 
en un Dios misericordioso remunerador y justo juez. Esta fe es 
necesaria con «necesidad de medio» que por nada puede ser reem- 
plazada; mientras que la fe en Cristo, Hijo encarnado del Eterno 
Padre, muerto por nosotros, resucitado y que nos envió al Espí- 
ritu Santo, es sólo indispensable para aquel a quien Cristo ha sido 
realmente predicado. En todo caso, por más exiguo que sea el 
contenido doctrinal del acto de fe que lleva a la salvación, este 
acto establecerá siempre una íntima unión con Cristo, única salva- 
ción para todos los vivientes. La fe que salva no puede ser sino 
una íntima receptibilidad ante la gracia y ante los deberes que 
Cristo nos impone eficaz y autoritativamente, por lo común, en el 
sacramento. 


6. Los dones del Espíritu Santo, perfeccionamiento de la fe 


Para poseer el espíritu verdaderamente vivificante de la fe no 
basta tener esta virtud sobrenatural; preciso es que habite en 


28a. Constitución sobre sagrada liturgia, art. 33-36. 
29. Cf. Dz 1793. 
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el alma el autor mismo de la fe, el Espíritu Santo. Es el don 
de sabiduría, perfeccionamiento de la divina caridad, el que de- 
rrama en las profundidades del alma las hermosuras y primores 
de la fe. Dos son los dones especiales del Espíritu Santo que 
dan toda su amplitud y profundidad al conocimiento de la fe, 
a saber: el de entendimiento y el de ciencia. El don de entendi- 
miento ayuda a penetrar los motivos de la fe y comunica el 
entusiasmo por ella, haciendo descubrir su seguridad y sus cla- 
ridades. El fruto de este don es la alegría y felicidad de andar 
iluminado por la fe. 

Lo opuesto es la oscuridad de la mente, la insensibilidad, la 
indiferencia ante la dicha y felicidad de creer. 


El don de ciencia habilita al hombre para discernir con toda claridad 
lo que pertenece o no a la fe. Al paso que el don de sabiduría lleva a 
contemplar a Dios con los ojos enamorados del corazón, el de ciencia 
hace considerar a las criaturas con los ojos iluminados por la fe, hacién- 
donos descubrir, llenos de fe y de confianza, los designios de la divina 
providencia en los acontecimientos todos de la vida. 

Lo opuesto a la fe iluminada por el don de ciencia es la credulidad, la 
facilidad en abrazar sin examen ciertas opiniones peligrosas e infunda- 
das, y el ansia de obtener revelaciones privadas. 


11. DEBERES INMEDIATOS QUE IMPONE LA FE 


La fe exige, de un modo general, que sea puesta en práctica. 
Toda la vida del cristiano es descrita en la Sagrada Escritura como 
acción y cumplimiento de la verdad de la fe en el amor (Ioh 3, 21; 
Eph 4, 15; 1 Ioh 1, 6). Puesto que toda la vida religiosa y moral 
está ordenada a la salvación, toda acción salvifica proviene en 
definitiva de la fe, pues ésta es la raíz de todo acto que conduce 
a la salvación”. Sin embargo, no todos los deberes de la vida 
cristiana proceden inmediatamente de la virtud de la fe como tal. 
Aquí sólo tratamos de los mandamientos que conciernen inme- 
diatamente a la virtud de la fe. 


1. Deber de estudiarla para conocerla 


La fe es la comunicación al hombre de las divinas verdades. 
Por lo mismo, éste tiene el estricto deber de recibirlas en la 


30. Tridentinum, Dz $801; WVaticanum 1, Dz 1789, 1793, 
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mejor manera que le sea posible, lo que significa que está obli- 
gado a conocerlas en la mejor forma de que sea capaz. El grado 
de esta obligación se mide por la condición y el grado de inte- 
ligencia de cada uno y también por los peligros que amenazan 
la fe en ambientes que le sean hostiles. 

Hoy no sería suficiente lo que en tiempos pasados se con- 
sideraba tal, pues entonces la mayoría de la gente no sabía leer 
ni escribir. 

Es difícil determinar hasta qué punto hay obligación de apren- 
der de memoria las fórmulas que expresan las verdades de la fe 
(por ejemplo, los diez mandamientos, el credo). Esto es sin duda 
necesario cuando es el único medio de poseer realmente esas 
verdades. Así existió antes para los adultos la obligación de 
saber de memoria el credo y el padrenuestro, como requisito 
indispensable para su bautismo. Pero más importante que saber 
de memoria esas fórmulas, es penetrar su sentido. La fe es una 
irradiación de la luz divina: «Yo soy la luz del mundo. Quien me 
sigue no anda en tinieblas, sino que tiene la luz de la vida» 
(oh 8, 12). Mas la fe sólo puede iluminar la vida cuando ha pe- 
netrado realmente nuestro espíritu. Por eso, entre los primeros 
y principales deberes del cristiano, hay que colocar siempre el 
de profundizar el conocimiento de las verdades de la fe. Y esto 
se consigue más por la meditación y por la participación activa en 
la liturgia que por el simple estudio. 

Para guiarnos en la fe tenemos la Iglesia, encargada de pro- 
pagar la luz de Cristo. Por tanto, la fe pide adhesión a la Iglesia 
y sumisión completa a su autoridad doctrinal. El conocimiento 
verdaderamente profundo de la fe sólo es posible viviendo con 
la Iglesia y «sintiendo con ella» — sentire cum Ecclesia —, pues 
sólo así se encuentra el cristiano en medio de la luz de Cristo, 
y siente su inteligencia y corazón iluminados por ella. Comoquiera 
que recibimos la gozosa fe de la Iglesia principalmente en los 
«sacramentos de la fe» — así suelen llamarse con frecuencia el bau- 
tismo y la eucaristía —, uno de los deberes fundamentales del 
sacerdote y de los fieles participantes es estructurar y celebrar 
la liturgia, los misterios de fe, de suerte que haga cada vez más 
profundos la fe, la alegría de la fe y el conocimiento de las 
verdades de fe. 

Contra este deber de conocer la fe peca gravemente el que 
no conoce nada, o casi nada de ella. Es sin duda pecado grave 
el de aquellos que ordinariamente dejan de asistir a la predica- 
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ción dominical, si no tratan por otro medio de mantener des- 
pierto y de profundizar el conocimiento de dichas verdades. Y es 
de advertir que pecan también contra esta obligación las per- 
sonas instruidas cuya instrucción religiosa es tan deficiente que 
no guarda ninguna proporción con sus demás conocimientos. Es 
particularmente grave el descuido de esta obligación, si con ello 
se Origina peligro próximo de naufragar en la fe. Los padres de 
familia, los educadores y, sobre todo, los pastores de almas están 
obligados a vigilar eficazmente que sus subordinados reciban la 
debida instrucción religiosa. 


El sacerdote debe, sobre todo, vigilar que los que reciben los sacra- 
mentos sepan realmente no sólo las verdades necesarias para salvarse, 
sino también las requeridas para recibir con provecho los sacramentos. 

A los niños que no quieren asistir a la instrucción religiosa, y a los 
padres de familia que no los envían a ella, hay que amonestarles seria y 
pacientemente a este respecto. 


2. Obligación del acto de fe 


La obligación de hacer con frecuencia actos de fe urge, so- 
bre todo, cuando se llega a conocer por primera vez la credibili- 
dad de los artículos de la fe. En el bautismo de los adultos se 
exige a éstos el acto de fe*, Los bautizados en la infancia deben 
hacer el acto de fe cuando se les instruya en las diversas verda- 
des que a ella atañen. 

Cuando el magisterio infalible de la Iglesta define una ver- 
dad, quien hasta entonces había suspendido su asentimiento debe 
hacer un acto de fe y de adhesión a dicha verdad. Si la fe está 
expuesta a graves tentaciones, el único medio de salir victorio- 
so es repetir los actos de fe. 

Todo buen cristiano hace diariamente numerosos actos de fe: la 
participación activa en la celebración de la liturgia, cada oración, 
la señal de la cruz, el vencer una tentación por Dios son actos 
implícitos de fe. No obstante, es preciso exhortar a los fieles a que 
hagan con frecuencia actos de fe explícitos, con lo que se afirma 
la disposición a tener siempre presente el motivo de la fe en cual- 
quier tentación. 


La mejor demostración y el mejor ejercicio de fe es 
la oración. La fe vive por la oración y la oración por la fe. 


31. Cf, Trid. sess. 6, cap. 5, Dz 797. 
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Ambas tienen su centro en la celebración viva de los «sacra- 
mentos de la fe». 


3. Obligación de confesar la fe 


Santa y grave es la obligación de confesar la fe de 
palabra y obra, siempre que así lo exige la gloria de Dios 
y la salvación del prójimo; y nunca, por ningún motivo, 
es lícito negarla. 


Nada, ni siquiera el temor a la muerte o a los más atroces 
tormentos, puede ser motivo valedero para negar la fe, aunque 
no fuera más que en apariencia. El renegar de la fe es uno de los 
mayores pecados, y lo comete aun aquel que cree interiormente, 
pero exteriormente niega la fe. «A quien me confesare delante 
de los hombres lo confesaré yo delante de mi Padre, que está en 
los cielos; pero a quien me negare delante de los hombres lo ne- 
garé yo delante de mi Padre, que está en los cielos» (Mt 10, 32; 
cf. Mc 8, 38; Le 9, 26; 2 Tim 2, 12; Rom 10, 10). 

El tomar parte activa en el culto de otras confesiones alegando 
ser indiferente a qué religión se pertenece y qué es lo que se cree, 
viene a ser prácticamente como renegar de la fe. Esta forma de 
obrar y de pensar está abiertamente en oposición a los principios 
de un sano ecumenismo. 

Pero la oración común con los heterodoxos, sobre todo si es 
para obtener la unidad de la fe, puede ser un valioso testimonio 
de caridad y de celo, tanto por una como por otra parte, en pro de 
la conservación de la fe. En todos los esfuerzos de la Una-Sancta 
está subyacente la perentoria declaración de que no se trata de 
oscuros compromisos en cuestiones de fe, sino sólo de penetrar 
más profundamente en el conocimiento de las verdades de fe y de 
una revitalización del espíritu de fe en la Iglesia. 

Cierto es que pueden darse razones graves para disimular la 
fe por algún tiempo; pero siempre se ha de presuponer que quien 
lo hace está dispuesto a confesar claramente la fe a su debido 
tiempo, aun exponiéndose al peligro de la vida. Sin embargo, 
nunca está permitido el dejar de confesar la fe, o el disimularla, 
cuando ello equivale a negarla. Así, cuando la autoridad inte- 
rroga acerca de la fe, es preciso confesarla claramente, a no ser 
que se trate de una persona incompetente para interrogar, pues 
en tal caso puede haber justos motivos para eludir la respuesta. 
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Cuando un infiel o un heterodoxo llega al conocimiento de 
la verdad católica, está por ello obligado a confesar su fe, sin 
demora y públicamente. Con todo, pueden existir razones plau- 
sibles para diferir algún tiempo esta confesión, por ejemplo, 
cuando puede provocar la destrucción de un matrimonio, o des- 
encadenar una persecución pública contra la Iglesia. En ningún 
caso, sin embargo, deben realizarse actos que impliquen apro- 
bación de la incredulidad o de la herejía. 

De ahí que para un cristiano de confesión protestante, por ejem- 
plo, supone una grave cuestión de conciencia si después de haber 
llegado al conocimiento de la doctrina sobre la eucaristía puede 
seguir tomando parte en la celebración de la cena de un pastor no 
consagrado de forma válida. Incluso en el nuevo clima del ecume- 
nismo no es posible una comunidad eucarística con otros grupos 
cuya doctrina sobre la eucaristía difiere esencialmente. Otra cosa 
es desde el punto de vista de la confesión de la fe sobre la cele- 
bración eucaristica (con comunión) con una comunidad ortodoxa 
y la admisión de los ortodoxos a nuestra misma comunión; siendo 
en este caso idéntica la fe en relación a la eucaristía, lo que deci- 
de en última instancia es el testimonio de unidad y de amor. 


A un moribundo que se convierte a la fe católica, pero que quisiera evitar 
a sus allegados el enojo que su conversión podría causarles, el sacerdote 
católico puede administrarle los sacramentos y admitirlo así en la Iglesia. 
La cuestión de si son necesarios testigos, se decide por el servicio a la unidad 
de los cristianos y por el valor de testimonio. 


En tiempo de persecución puede uno esconderse, pero no pue- 
de esconder su fe, cuando ello pone en peligro la fe de los demás 
o perjudica su causa. Por tanto, hay que hacer todo lo posible 
para no dar a los débiles ni la más ligera apariencia de vacila- 
ción, no digamos ya de traición a la fe. 

Los pastores de almas, por su parte (obispos y párrocos), no 
deben darse a la fuga, abandonando la grey que les ha sido en- 
comendada, mientras tengan la posibilidad de prestarle el minis- 
terio sacerdotal necesario. «El buen pastor da la vida por sus 
ovejas. El mercenario... huye» (Toh 10, l1s). Sin embargo, 
cuando a la larga la fuga ha de redundar en pro de la misma 
grey, no se hace sino realizar la palabra del Señor: «Cuando os 
persigan en una ciudad, huid a otra» (Mt 10, 23). 


Cuando ciertas solemnidades o ceremonias impuestas por el gobier- 
no tienen de por sí doble significado, y pueden expresar ora un culto 
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religioso inadmisible, ora un acto de sumisión o respeto civil, de mora- 
lidad inobjetable, entonces el católico puede someterse a ellas por gra- 
ves razones, con tal, empero, que por su conducta, o por una declaración 
terminante, manifieste que no intenta realizar ningún acto religioso, sino 
simplemente una ceremonia civil. Según este principio, la Iglesia ha 
tomado recientemente una generosa actitud respecto del culto rendido a 
Confucio, a los antepasados y a sus cenizas en China, Japón, Siam, etc. 
A ello han contribuido, sobre todo, las explicaciones dadas por las auto- 
ridades gubernamentales competentes. Según dichas explicaciones, en esas 
ceremonias no se trata de la profesión de una fe religiosa, sino simple- 
mente de una demostración de patriotismo y orgullo nacional *, 


4. Obligación de propagar la fe 


La santa Iglesia católica tiene el deber divino y, en conse- 
cuencia, también el derecho de predicar la fe en todo el mundo 
(Mt 28, 19; Mc 16, 15). 

Quien aprecia en su debido valor la dicha de poseer la verda- 
dera fe, tiene que arder en celo por comunicar a otros este don 
inapreciable, A quien inflama la gloria de Dios y de la Iglesia, 
se le hace amargo el saber que haya tantos hombres que no tri- 
butan a Dios el honor que se le debe, al ver que Cristo no es co- 
nocido, o ignorada la verdadera Iglesia. 

El amor a la «paz religiosa» no es la indiferencia por el 
«reino de la verdad y de la gracia» ni la apatía que rehúye todo 
esfuerzo por traer a la verdad de la fe a los herejes e infieles. 
Sólo el ignorante, o el que piense erróneamente que todas las re- 
ligiones son igualmente buenas, puede tachar de injusto proseli- 
tismo el celo ardiente de quien está dispuesto a emprender cual- 
quier cosa para llevar todos los hombres a la verdadera fe. 


Claro es que puede haber un proselitismo de mala ley, y es el de quien 
se da por satisfecho con ganar adeptos para la fe sin cuidar de que 
den el paso con convicción y conciencia. El celo por la fe es adverso 
a toda imposición violenta y a todo engaño. 

El celo por la propagación de la fe tampoco debe nacer del concepto falso, 
e injurioso para muchos, de que cuantos no profesan expresamente la fe 
católica están perdidos. Lo que importa ante todo es el celo por presentar 
ante los ojos de todos el reino de la divina caridad, por revelar las riquezas 
de salvación del reino de la palabra salvadora y del amor de Dios ofrecido 
a todos los hombres. Aunque pudieran estar en el camino de la salvación, aun 
fuera de la Iglesia católica, antes de llegar a la confesión expresa de la fe, 
con todo les faltaría la inmensa riqueza de la gracia y de la verdad. 


32. Cf. AAS 1939, pág. 406; 1940, pág. 24, pág. 379. Véase también P. CHARLES, S.L, 
De participatione fidelium wm honoribus Confucio exhibitis. Responsio S. C. 28-5-1935, Adno- 
tationes, «Periodica Mor. Can.» 26 (1937), págs. 87-108. 
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El verdadero cristiano tiene que sufrir ante las sangrientas 
heridas que se abren en el cuerpo de Cristo, que es la Iglesia, 
ante los millones de cristianos disidentes, privados, en parte, de 
los sacramentos de la verdadera Iglesia. La reunificación de cuantos 
llevan el nombre de Cristo en la única Iglesia fundada por Jesucristo 
debe ser para cada uno motivo acuciante de oración y apostolado. 
Solamente el amor humilde y comprensivo que ve lo bueno en 
todos y comprende las propias deficiencias, y el celo prudente 
preparan los corazones. 

El movimiento ecuménico ha entrado en una nueva fase con el 
establecimiento de un secretariado propio para la unión de los 
cristianos y la Constitución dogmática sobre la Iglesia, así como 
con el Decreto sobre ecumenismo. Dando gracias a Dios, el concilio 
Vaticano 11 reconoce todo lo bueno que Dios conserva y opera 
incluso en las Iglesias separadas de Roma *, pues en todo se revela 
su voluntad salvífica para todos los hombres y una apremiante 
llamada a la unidad en la única Iglesia de Cristo. Los principios 
fundamentales del ecumenismo tan sencilla y naturalmente propug- 
nados por el papa Juan XXt11 son: en primer lugar, ver lo que nos 
es común y lo que nos une; someterse totalmente al juicio y la 
gracia del Evangelio, y confiarse en renovación espiritual a la ac- 
ción del Espiritu Santo, que mediante la diversidad de sus dones 
invita a todos a la unidad en amor y en verdad. 

Un compromiso poco claro en cuestiones de fe es inimaginable. 
Pero la cuestión de la unidad en el sí pleno a la verdad revelada 
por Dios prohibe todo afán polémico desprovisto de caridad, y exige 
un celoso empeño por ver, tras la diferente forma de pensar y 
hablar y el diferente fondo cultural, las verdaderas necesidades 
de los otros y la inevitable imperfección de toda sistematización 
teológica, incluso de la propia*. La tentativa de una uniformación 
de la teología y de la piedad, so capa de una única cultura, se ha 
revelado claramente como atentado contra la unidad de la Iglesia. 

La cuestión de la unión de los cristianos hoy ya no se plantea 
exclusivamente con la mira puesta en las conversaciones indivi- 
duales, sino como cuestión de conciencia de cada individuo y de 
cada comunidad de prestar hic et munc la mayor contribución 
posible para la anhelada unidad. 

El Decreto conciliar sobre la actividad misionera de la Iglesia 


33. Constiución dogmática sobre la Iglesia, art. 13-15; Decreto sobre el ecume- 
nismo, art. 13.24. 
34. Decreto sobre el ecumenismo, art. 4; 9-11. 
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hace a todos los fieles tomar conciencia de que la propagación 
del dominio salvador de Dios en Cristo Jesús y su Iglesia es una 
tarea de todo el pueblo de Dios. Cada cual deberá, pues, examinar 
si en su lugar contribuye en cuanto le es posible mediante la 
oración y el sacrificio, la palabra y el ejemplo, mediante el fo- 
mento de las vocaciones misioneras y ayuda material a las misiones. 
Quien de lo que le sobra no da nada a la obra de las misiones, 
denota una pecaminosa ingratitud por el don de la fe y gran falta 
de caridad para con aquellos que tienen derecho a que se les lleve 
la buena nueva del Evangelio. 


Discutida es la cuestión de si hay obligación individual de partir a 
misiones. De suyo, la obligación de socorrer a los paganos que se en- 
cuentran en grave necesidad espiritual recae sobre la Iglesia en su con- 
junto, no sobre los individuos; pero es claro que la Iglesia no puede 
realizar esta obligación sino por la acción generosa de los individuos. 
Dios, por su parte, da las aptitudes y llama interiormente a esta obra 
a un número suficiente de almas. Pero sí muchas rechazaran la divina 
vocación, es evidente que dicha obra decaería. Por tanto, creemos que 
el que se siente claramente llamado está obligado a corresponder. En 
todo caso, los religiosos que se comprometieron con voto a una vida 
perfecta, deberían estar dispuestos a marchar a las misiones si sus legí- 
timos superiores se lo ordenaran. La objeción de que sus votos no eran 
de marchar a misiones, sólo tendría valor para quienes no tuvieran 
aptitudes para ello, 


Y quien, por motivos desordenados, quisiera retener a otro 
que se siente llamado a la obra misional, difícilmente podría ex- 
cusarse de pecado grave. Los superiores eclesiásticos no deben 
ignorar que un egoísmo de grupo no es menos contrario a la 
solidaridad de la comunidad de fe que el egoismo privado. Los 
obispos deben interesarse también por que entre su clero diocesano 
surjan vocaciones misioneras. Ni siquiera el amor paterno es motivo 
para justificar una obstinada negativa, aun cuando en este caso 
la falta pueda ser a veces subjetivamente menor. 


5. Obligación de guardar de los peligros la fe 


Son quebradizos los vasos en que guardamos este tesoro de 
la fe, tan esencial para salvarnos. En consecuencia, tenemos que 
pedirle a Dios que nos ayude a guardar la fe, pero tenemos 
que hacer también todo lo que esté en nuestra mano para preser- 
varla de los peligros y salir siempre victoriosos de las dificul- 
tades. El estrecho contacto que hoy día se tiene con infieles y 
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herejes hace difícil evitar esos escollos. Pero el peligro, de 
próximo, hay que hacerlo remoto, empleando la oración, la vi- 
gilancia y el estudio serio y profundo de la religión. Siempre que 
pueda evitarse un grave peligro para la fe, hay que hacerlo aun 
a costa de serios sacrificios. 


1) Ya dijimos cuán peligroso era para la fe llevar una vida que la 
contradiga. El peligro viene sobre todo de la impenitencia y de una 
orientación general de la vida que es incompatible con la fe. 


2) Otro peligro es la tibieza de la fe. La fe pide esencial- 
mente los ardores de la caridad, que le da su forma y su vida. 
La fe indecisa está asimismo en peligro; pues no le es fácil refu- 
tar las objeciones que se oyen en un ambiente hostil y resistir 
las tentaciones internas ante la oscuridad de los misterios. Esta 
oscuridad es sobre todo un obstáculo para los espíritus orgullo- 
sos y para los amadores del mundo. 

3) Los cines y teatros de inspiración pagana, la prensa y 
libros malos arrancan la fe del corazón de muchas almas. Es, 
pues, necesario neutralizar, en cuanto sea posible, esos centros 
de influencia e imprimirles una orientación positivamente cris- 
tiana. Dígase lo propio de la radio y la televisión. 

Es indudablemente pecado grave asistir a cualquier película 
que se proyecte sin informarse previamente acerca de su calidad, 
consultando la censura eclesiástica de las películas. 

El conservar periódicos amtirreligiosos sólo se permite por 
graves razones de orden económico o apologético, y su lectura 
sólo es lícita a quien está tan fuerte en la fe que ello no signifique 
para él un peligro próximo. 

Asimismo es reprobable el escuchar indistintamente toda cla- 
se de emisiones de radio. A veces puede ser hasta falta grave el 
que en las familias con niños se capte indiscriminadamente cual- 
quier emisión, sabiendo que muchas de ellas son irreligiosas. Los 
padres no sospechan muchas veces cuánto daño causa ello en el 
alma de sus hijos. Cuando una emisora ofrece audiciones, ora 
buenas, ora malas, preciso es seleccionar los programas de inta- 
chable moralidad. No es, pues, correcto el sintonizar cualquier 


35. Cf. GAMBERONI, Der Verkehr mit den Háretikern, Grundsáteliches nach den 
Moralisten von der Mitte des 16. Jahrhunderts bis zur Mitte des 17. Jahrhunderts, Bressa- 
none 1950. A. MessinzO, S.I, La tolleranza e il suo fondamento morale, «Civiltá Cattolica» 
101 (1950), vol. 4, pág. 314-325; 562-573. 
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emisora sin saber lo que va a ofrecer, hasta que aparece lo que 
es nocivo a la fe y buenas costumbres *, 


El consejo de padres de familia para la calificación de las peliculas, 
de la prensa y la literatura, y para el establecimiento de buenas libre- 
rías ha de ser uno de los principales cuidados del ministerio pastoral. 

Conviene tener presente que los malos libros no quedan prohibidos úni- 
camente por disposición de la Iglesia, pues ya el derecho divino natural 
los prohíbe a todo aquel que lealmenie tenga que confesar que para sil 
son peligrosos. 

No se puede negar que hasta ahora hay cierta desproporción entre las 
severas disposiciones legales sobre prensa y la benevolencia para el cine, 
la radio y la televisión. Sin duda no va equivocado quien ve en la Iglesia 
una tendencia general a mostrar mayor benignidad en sus prescripciones 
legales, con el fin de que, mediante una conciencia madura bien informada, 
resalte mejor la obligación moral. 


4) La lucha por la escuela católica ha pasado a ser, en cast 
todos los países, la tarea más urgente en defensa de la fe. El mo- 
nopolio estatal de la instrucción, sobre todo en manos de gohier- 
nos no cristianos, es la injusticia más clamorosa contra Dios, 
la Iglesia, los padres de familia y los niños. Todo niño católico 
tiene el sagrado derecho de que se le dé una instrucción total- 
mente católica. Al gobierno hay que pedirle que no impida el es- 
tablecimiento de escuelas católicas confesionales y que no obli- 
gue a los padres de familia católicos a subvenir al sostenimiento 
de escuelas irreligiosas o heterodoxas, pues tienen ya a su cargo 
el sostén de las escuelas católicas. 

El Estado, o debe sufragar las escuelas legitimamente pedidas 
por los padres de familia, o no debe sufragar ninguna. Y en cuan- 
to a escuelas positivamente contrarias a la conciencia o a la libertad 
de conciencia, no debe esperar el requerimiento de los padres para su- 
primirlas. El imponer escuelas rechazadas justamente por los padres 
o exigir impuestos para las mismas constituye grave quebranta- 
miento del derecho. 

Siempre que los padres puedan enviar a sus hijos a escuelas 
católicas, están obligados a ello, aunque sea con graves sacri- 
ficios para sí y para sus hijos. Sin embargo, cuando, consideradas 
todas las circunstancias, una escuela no católica parece adecuada 
para que en ella los hijos reciban una educación religiosa conveniente, 
difícilmente podrá exigirse a los padres enviar a sus hijos a escuelas 


36. Cf. el decreto Inter mirifica, sobre los medios de comunicación social, art. 4, 
9, 10 y 16. 
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católicas de otro lugar, demasiado distantes o demasiado atrasadas. 

En este caso, los padres han de preocuparse por una educación 
religiosa integral. Este deber es aún más apremiante cuando los 
hijos son obligados por el Estado a asistir a una escuela que 
supone peligros positivos para la fe y, por tanto, peligro próxi- 
mo de ateísmo o indiferentismo, 

Preciso es distinguir dos clases de escuelas peligrosas: las 
unas positivamente peligrosas, las otras negativamente. Las ne- 
gativamente peligrosas son las que no se cuidan para nada de la 
religión como medio educativo, pero que al menos no la comba- 
ten. Las positivamente peligrosas son las hostiles a la religión 
y que la combaten, ya por los libros de texto, ya por el plan de 
estudios, ya por los profesores, o por todo esto a la vez. Pues 
bien, si el peligro que ofrece una escuela es de tal naturaleza que 
no pueda contrarrestarse por una instrucción religiosa suplemen- 
taria, entonces ningún pretexto podrá excusar a los padres que 
envíen a sus hijos a tales escuelas. La obligación de escolaridad que 
impone el Estado debería en este caso encontrar la máxima resis- 
tencia pasiva de todos los padres cristianos. 


Los padres de familia que expusieran así culpablemente a sus hijos 
al próximo peligro de perder la fe, serían indignos de recibir la absolu- 
ción, mientras no dieran muestras de enmienda. 


El adherirse a un partido que pretende arrebatar a los padres 
de familia la escuela católica, es indudablemente pecado grave, 
a no ser que todos los demás partidos sean tan peligrosos, o más, 
para la buena causa. 


La fuerte lucha de diversos partidos contra la escuela católica estri- 
ba en el grave error de que «la religión es asunto privado». El pretender 
que la vida pública y sobre todo la educación no tienen por qué preocu- 
parse de religión, equivale a negar a Dios el derecho de intervenir en 
esos asuntos *%, 

Aunque estemos muy lejos de esperar que la escuela, ella sola, sea capaz 
de lograr la formación de la juventud, no por ello deja de ser una de las 
tareas más importantes en la pastoral del ambiente el solícito cuidado de 
que reine un espíritu cristiano en los maestros y en los libros de texto des- 
tinados a los hijos de los fieles. Pero cuando la escuela pública no refleje ya, 
como antes, cierto indiferentismo, estimando, consciente o inconscientemente, 
que viene a ser lo mismo la confesión a que se pertenezca, sino que, por el 
contrario, se inspire inequívocamente en el espíritu ecuménico propugnado 


37. Cf ConciLio Vaticano 11, Declaración sobre la educación cristama de la juven. 
tud, y CIC, can. 1372-1383. 
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por el pasado concilio, ya no se justifican las actitudes de reserva frente a 
la escuela pública, puesto que ésta, reformada por el nuevo espíritu, sin dejar 
de valorar amorosamente lo que hay de común en la formación religiosa de 
las distintas iglestas cristianas, descansa sobre el respeto de la fe y la 
conciencia del niño; sin embargo, sólo el conocimiento cabal de cada situa- 
ción y sus circunstancias hará posible un juicio seguro y concluyente. 


5) Los padres deben también vigilar el peligro que pueden 
correr sus hijos por razón del trabajo que aprenden o desempe- 
ñan. Delata una culpable desestima de la fe el pensar más en la 
buena colocación de los hijos que en los peligros a que sus creen- 
cias están expuestas. 


Cuando los católicos tienen que comprometerse con acatólicos o in- 
fieles, deben de antemano, y si es posible por contrato, salvaguardar su 
derecho de practicar su religión y de cumplir fielmente con su deber 
dominical. 


6) El concilio Vaticano 11 —sobre todo la Constitución pas- 
toral sobre la Iglesia en el mundo actual — anima a los cristianos 
de las diversas confesiones a una decidida colaboración en los 
diferentes terrenos de la vida cultural y social, no menos que a 
la alabanza del Padre común y a dar testimonio de la fe común 
en Jesucristo. Este testimonio, especialmente necesario en la so- 
ciedad pluralista de hoy, no debe quedar eclipsado por sombra 
alguna de indiferentismo en cuestiones de fe. Además, esta nueva 
situación que el concilio ha señalado requiere una formación reli- 
glosa más fundamental. Las ligas interconfesionales han de com- 
prometerse a observar en las cuestiones de fe que son causa de 
disputa, una actitud estrictamente neutral y que respete la con- 
ciencia del individuo. 


7) Las amistades personales con acatólicos e incluso infieles pueden ser 
buenas y estar exentas de peligro para católicos maduros, de sólida forma- 
ción religiosa, si son expresión de un amor cristiano que se preocupa en forma 
prudente por la salvación del prójimo. La amistad se hace imposible cuando 
el amigo no católico trata de hacer peligrar la fe del católico. 

La amistad con miembros de sectas que, lejos de estar animados por el 
nuevo espíritu ecuménico, conservan todavía el viejo espíritu de combate 
contra la Iglesia católica, apenas es posible, pero incluso ante una amistad 
semejante nuestra fe exige una firme manifestación de cristiana caridad. 

En el caso de niños y adolescentes que carecen de suficiente conocimiento 
y firmeza en la fe, la amistad con acatólicos que no muestren el necesario 
respeto por nuestra fe, ha de rechazarse en absoluto. Los padres deberán 
vigilar que las necesarias relaciones de sus hijos con acatólicos no lleguen a 
resultar amistades peligrosas. 
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Son casi siempre peligrosas las amistades con personas fanáticas de 
otras religiones. Pero notemos que, aunque a veces sea preciso evitar 
alguna de estas amistades, la verdadera caridad y el celo imponen siem- 
pre muestras de cristiana cortesía. 

A niños y adolescentes aún no formados no es de ningún modo acon- 
sejable la amistad con acatólicos. Y los padres de familia han de vigilar 
para que las necesarias relaciones de sus hijos con personas acatólicas 
no se conviertan en un peligro. 


8) Para muchos el matrimonio mixto ha constituido un serio 
peligro para la fe. Si la Iglesia adapta su legislación * a la nueva 
situación de ecumenismo y a la sociedad pluralista, exige a cambio 
un más desarrollado sentido de la responsabilidad. El cristiano ha 
de estar dispuesto a renunciar a un matrimonio antes que a menos- 
cabar la convicción de conciencia de otro o poner en peligro su fe. 
Respecto a la educación cristiana de los hijos — prescindiendo del 
derecho positivo — el mínimo exigido es no renunciar a esto: la 
plena libertad de dar al hijo que se espera el testimonio de la propia 
fe y el respeto de la libertad religiosa de los hijos que desarrollan un 
sentido propio de la responsabilidad. El cultivo más consciente 
de los contactos sociales entre la juventud masculina y la juventud 
femenina podría ayudar a evitar no pocos matrimonios mixtos irres- 
ponsables. Referente a los matrimonios mixtos ya existentes, es 
conveniente una pastoral contructiva *, 


9) La participación en los actos de culto de comunidades 
acatólicas que no han sido expresamente celebrados como manifes- 
tación del anhelo de unidad y oración para alcanzarla, de suerte 
que quede excluida toda ambigiúedad, debería en general evitarse 
en atención a este deseo ecuménico. Sobre el ecumenismo no debe 
cernerse sombra ni apariencia alguna de indiferentismo. 


La participación en actos de culto de cristianos separados (por ejemplo, 
bautizos, bodas, funerales) como manifestación de respeto social o cívico, 
está permitida por razón conveniente, incluso en concelebración activa de 
Oraciones y cantos comunes a todos los cristianos. La solicitud por la propia 
fe y el respeto por las convicciones religiosas de los demás prohíbe, en 
cambio, la asistencia que tiene por móvil la simple curiosidad. 

La asistencia puramente pasiva a ceremonias acatólicas — bautismo, 
matrimonio, exequias — por razones de parentesco, amistad o cortesía, 
es lícita por serios motivos. Lo cual no puede decirse, sin embargo, del 
matrimonio acatólico de un católico. 


38. Cf. CIC, can. 1060ss. 
39. Sobre la sociología y la pastoral del matrimonio mixto, cf. B. HarInG, El ma 
trimonto en muestro tiempo, Herder, Barcelona *1968, pág. 234-306. 
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La asistencia por mera curiosidad es inconveniente, aunque no hubiera 
ningún peligro para la fe. 


6. El deber de someterse al magisterio de la Iglesia 


«Id, pues, y enseñad a todas las gentes» (Mt 28, 19). «El 
que a vosotros oye, a mí me oye» (Lc 10, 16). «La fe viene por 
la predicación, y la predicación por la palabra de Cristo» (Rom 
10, 17). La fe nos somete al magisterio de la Iglesia, porque a 
ésta ha confiado Cristo su verdad y le ha inspirado el espíritu 
de verdad. 

Del mismo modo que la fe salvadora no excluye las obras, 
sino que las suscita (Eph 2, 9s), así también la libertad de los 
hijos de Dios, fundada en aquélla, está muy alejada de la des- 
obediencia que no conoce dueño alguno. Significa más bien go- 
zosa sumisión a Dios (cf. Rom 3, 28.31) y, de acuerdo con su 
voluntad, sumisión también al magisterio de la Iglesia. 

Y si la vida de la gracia empuja a las buenas obras, así tam- 
bién la «obediencia a la fe» (Rom 1, 5) se hermana con nuestra 
libertad. Una perfecta obediencia a la fe significa libertad per- 
fecta. Es, sin embargo, una experiencia dolorosa y siempre repe- 
tida, que en este nuestro estado de peregrinación las buenas obras 
exigen una lucha empeñada, y que los fieles sólo pueden prestar 
obediencia a costa de renovados actos de abnegación. La razón 
está en la flaqueza de nuestra vida en la gracia y en la imper- 
fección de nuestra libertad. Dios quiere consumar nuestra liher- 
tad a través de la comunión de fe de la Iglesia y por medio de 
nuestra necesaria sumisión a ésta, con el fin de «preparar en nos- 
otros el segundo advenimiento de Cristo, por cuanto morimos 
del todo para nosotros mismos y resucitamos a la nueva vida en 
el Espíritu Santo» *, 

En efecto, la obediencia a la fe, que la Iglesia debe exigir- 
nos, no es una obediencia de esclavos. Ella nos conduce a la interna 
belleza de la fe y nos protege y salvaguarda contra el peligro de 
que nuestra libertad degenere en capricho y sea presa de los des- 
carríos de la arbitrariedad. 

La sumisión a las decisiones de la Iglesia no es un deber que 
venga a añadirse exteriormente a la fe. Es, más bien, un ele- 


40 TF. X, DurrweLL CSSR, Sawmteté chrétienne, samteté d'obéissance, «La Vie Sps 
ttuelle» 95 (1956), pág. 269; cf. (del mismo autor) Obediencia cristiana, en la obra 
En Cristo redentor (notas para la vida espiritual), Herder, Barcelona 1966, 176-188. 
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mento esencial de la fe. Nuestra fe se refiere, en cuanto a su con- 
tenido, a las enseñanzas de la Iglesia. «La fe viene del oir.» 
Cierto es que en la virtud de la fe es Dios mismo quien, por su 
intervención directa, nos hace capaces de recibir su revelación. 
El Espíritu de pentecostés, que constituye el alma de la Iglesia, 
nos instruye en nuestro interior. En este sentido no necesitamos 
que nadie nos enseñe (cf. 1 Ioh 2, 27). La unción que hemos re- 
cibido del Señor nos hace clarividentes, para que conozcamos que 
Dios ha hablado en Cristo y ha confiado su palabra a la Iglesia. 
Pero lo que Dios ha hablado, eso debemos aprenderlo. Instrui- 
dos en nuestro interior por el Espíritu, que es el espíritu de la 
Iglesia, debemos por fuera recibir la enseñanza, impartida por 
esta misma Iglesia, que está asistida por el Espíritu de Verdad 
(cf. 1 loh 2, 24; 2 Tim 1, 13s). La Iglesia es la comunión de 
fe que nos transmite el tesoro de la verdad divina a través de la 
unanimidad en la fe. Ella fija con infalible sentencia lo que 
debe ser creído. Sus órganos para ello son el papa y, junto con 
él, los obispos. El magisterio eclesiástico, personificado en el 
papa y en los obispos, nos ha sido dado para protección de nues- 
tra ortodoxia. Por eso le debemos una sumisión y obediencia 
agradecidas. 

Para que nuestra obediencia al magisterio eclesiástico sea 
ilustrada y consciente, importa mucho conocer los límites de su 
infalibilidad carismática y saber que sólo nos exige un asenti- 
miento absoluto cuando nos presenta una verdad en su condi- 
ción de revelada. En todo lo demás, el asentimiento que, en 
virtud de nuestra actitud de creyentes, prestamos con gozosa 
libertad a las decisiones del papa y los obispos, es una adhesión 
respetuosa y llena de filial confianza, mas no siempre ni necesa- 
riamente un asentimiento de fe propiamente dicho. No en vano 
distingue la doctrina diversos grados de seguridad con respecto 
a distintas materias. 

Las decisiones solemnes y extraordinarias tomadas en un con- 
cilio general o por el papa, cuando dice la última palabra como 
maestro supremo (ex cathedra), deben recibirse con un acto de 
fe. También requiere de nuestra parte un asentimiento sin reser- 
vas todo lo que los obispos del orbe católico entero enseñen uná- 
nimemente como verdad de fe revelada; pues el Espíritu de verdad 
no va tampoco a abandonar al magisterio general y ordinario de 
la Iglesia. De otro modo, ésta no sería ya «columna y fundamento 
de la verdad» (1 Tim 3, 15). 
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El obispo, aunque no sea infalible, es en su diócesis el maes- 
tro establecido por Dios. Lo que él dice hay que creer, debe 
aceptarse fielmente, a no ser que existieran dudas fundadas sobre 
su coincidencia con la creencia general de la Iglesia. 

Las decisiones definitivas de los concilios y del papa, que 
aun sin tener por contenido verdades reveladas, están, sin em- 
bargo, en estrecha relación con éstas, exigen una sumisión de la 
inteligencia absoluta y plena. Sin embargo, no exigen directamente 
un asentimiento en virtud de la fe divina. 

Los decretos de las Congregaciones romanas no se presentan 
nunca, en sí mismos, como infalibles. Por consiguiente, no so- 
portan, hablando en general, un asentimiento de fe propiamente 
dicho; es más, ni siquiera piden un consenso incondicional e irre- 
vocable. ¿Qué piden, pues? Un asentimiento real, pero en corres- 
pondencia con el grado de su seguridad. Lo mismo puede decirse 
de las declaraciones doctrinales, pero no infalibles, de los papas, 
a no ser que en el caso concreto se trate ya de una doctrina general 
de la Iglesia que merezca ser tenida por irrevocable. Aquí ven- 
drán a cuento algunas precisiones de detalle. 


1) Es claro que dichas decisiones, comparadas con las sentencias de 
los sabios individuales, son más objetivas y seguras. La Iglesia debe 
creer que aun en aquello que no cae bajo el dominio de la infalibilidad, 
los órganos oficiales de la verdad están más asistidos por el Espíritu 
Santo que los sabios individuales en sus sentencias particulares. Animado 
por esta convicción, debe mostrarse humilde quien se sienta alcanzado por 
alguna decisión de dichos órganos. 

2) Consta, asimismo, que algunas decisiones de las comisiones pa- 
pales han aparecido con el tiempo equivocadas, o por lo menos deficientes. 
Es, con todo, necesario tener en cuenta que no pocas decisiones a pri- 
mera vista parecen decisiones doctrinales, cuando, en realidad, no son 
más que disciplinarias. Así, por ejemplo, la expresión «tuto doceri non 
potest» significa, en primer término: tal o cual opinión no debe por el 
momento sostenerse, al menos como doctrina y conclusión firme; lo más 
a que se puede aspirar es a darla como hipótesis, presentándola expre- 
samente como tal. Y si más adelante dicha hipótesis cuadra mejor con 
el conjunto de las verdades de la fe, es decir, si desaparecen todos los 
equívocos y, sobre todo, si ya no se presenta en oposición con alguna 


verdad revelada o tenida por la Iglesia como segura, quiere decir que' 


han desaparecido las razones que motivaron la resolución de la Comi- 
sión pontificia y que dicha resolución ha perdido ya toda su fuerza. 

Una proposición puede ser en sí misma verdadera, pero puede traer 
consecuencias tan desgraciadas, que parezca estar en contradicción con 
las enseñanzas de la Iglesia: en tal caso la Comisión pontificia tiene 
toda la razón para proscribirla, hasta que aparezca claramente que no 
tendrá peligrosas consecuencias, 
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3) Las decisiones de la Santa Sede y de las Congregaciones romanas 
no exigen una adhesión superior al grado de seguridad que ofrecen. 

Cuando se trata de decretos disciplinarios se requiere la sumisión dis- 
ciplinaria y el respeto interior a la autoridad, así como también la reve- 
rente aceptación de los motivos alegados. Si se trata de la reprobación 
de alguna doctrina, cualquier rebelión interior contra la autoridad docente 
como tal es pecaminosa. lesulta, en efecto, legítimo presumir que, por lo 
menos, la decisión que la autoridad eclesiástica adoptó responde a una madura 
reflexión, y por lo mismo hay que aceptar que obró con justicia, a no ser en 
casos excepcionales en que razones claras y evidentes persuadan de lo contrario. 

Cuando algún autor cree tener razones absolutamente ciertas en con- 
tra de la decisión de una Comisión papal, debe examinar ante todo si 
el modo y manera como él ha propuesto su opinión no ofrece peligros 
para la recta inteligencia de la fe o para las almas débiles. Y mientras 
su conciencia no le persuada claramente de que el continuar defendien- 
do su sentencia censurada es de gran importancia para comprender la fe, 
para defenderla y para el fomento de la piedad, debe renunciar a dicha 
defensa. Además, al continuar defendiendo su punto de vista, el autor 
ha de manifestar claramente que su sumisión a la autoridad eclesiástica 
continúa siempre sin reservas, y que en nada pretende menoscabar la 
autoridad de la Silla Apostólica. Debe, sobre todo, mostrar en su nueva 
exposición Jos puntos de vista que acaso eran desconocidos para la 
Santa Sede y suprimir las explicaciones inexactas que tal vez se habían 
deslizado en precedentes exposiciones. De no proceder así, sería injus- 
tificado el volver a tratar la cuestión. Por último, conviene notar que un 
autor animado de buenos sentimientos para con la autoridad eclesiástica 
no defiende sus opiniones con terquedad, sino que las expone modestamente, 
como cuestiones y problemas cuya solución hay que intentar. 
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111. PECADOS CONTRA LA FE 


Todas las faltas contra las obligaciones que impone la fe son, 
en sentido amplio, pecados contra dicha virtud. Aquí considera- 
mos principalmente los pecados que van directamente contra la 
fe y que destruyen intrínsecamente el hábito infuso. Son los pe- 
cados de infidelidad, de herejía, de apostasía y de dudas contra 
la fe. 


1. La incredulidad 


Tres especies de incredulidad han de distinguirse : 

1) Falta inculpable de fe. Es la de aquel a quien la con- 
ciencia no le ha señalado aún la necesidad de decidirse en pro o 
en contra, y sin que en ello lleve culpa propia. En este caso, tal 
incredulidad o descreimiento no es pecado, sino más bien conse- 
cuencia del pecado de otros, que acaso se hicieron culpables, por 
lo menos, de negligencia en propagar la fe. 

2) Falta de fe por efecto de negligencia culpable. Es la de 
quien, advirtiendo la obligación de buscar la fe, no la cumple, 
o sólo la cumple remisamente. La culpabilidad en este caso está 
proporcionada al grado de negligencia. 

3) Oposición culpable a la fe. Por más grave que pueda ser 
la negligencia en las cosas de la fe, el pecado formal de infideli- 
dad sólo se comete por la oposición consciente a la fe ya descu- 
bierta o a alguna verdad conocida de la misma *. La incredulidad 
es el pecado más funesto, puesto que derriba todos los puentes 
que conducen a la salvación. «Quien no creyere se condenará» 
(Mc 16, 16). «El que no cree ya está juzgado» (loh 3, 18). 

Lo tremendo y enorme del pecado de incredulidad sólo puede 
comprenderse mirándolo a la luz de la revelación de Cristo. Esto 
tiene aplicación, sobre todo, a la última forma de incredulidad des- 
crita. El gran pecado es que el mundo no le crea, siendo Él 
la misma verdad (cf. Ioh 16, 9). La infidelidad de quien ha 
conocido la misión de Jesús en el Espíritu Santo y la rechaza, 
o aun la execra, constituye el «pecado contra el Espírita Santo», 
el «pecado que conduce a la muerte» (Mt 12, 31; Mc 3, 29; 
cf. 1 Ioh 5, 16; Hebr 6, 4.6; 10, 26). 


2. La herejía 


Preciso es distinguir entre el error inadvertido e inculpable 
acerca de una verdad de la fe (herejía material) * y el pecado 
de herejía (herejía formal). 

La herejía formal consiste en rechazar, siendo cristiano, por 
mala voluntad una o varias verdades de aquellas que deben acep- 
tarse con fe divina y católica. 


41. Cf, ST 11-11, q. 10 a. 5. 
42, Cf. Constitución dogmática sobre la Iglesia, art. 15, y Decreto sobre el ecu- 
menismo, art. 13-24. 
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Cuando un cristiano rechaza en conjunto todas las verdades 
cristianas comete el pecado de apostasía $, 

La herejía, y con mayor razón la apostasía, se cuentan entre 
los pecados más graves *. 

La herejía es una especie de infidelidad, puesto que por ella 
se atreve el hombre a poner en tela de juicio el fundamento esen- 
cial de la fe, que es la divina autoridad de Dios revelante, y con 
osada suficiencia, apoyándose en las cortas luces de su propia 
inteligencia, acepta a su arbitrio unas verdades, mientras recha- 
za Otras. 

Quien, por negligencia en conocer todas las verdades de la 
fe, admite doctrinas y Opiniones contrarias a ella, peca cierta- 
mente por su negligencia en asunto tan importante, pero no por 
ello es formalmente hereje, puesto que en su interior está dis- 
puesto a creer cuanto Dios revela. 

Cuando la ignorancia no es simple efecto de la negligencia, 
sino de la voluntad premeditada (ignorantia affectata), se da el 
pecado de herejía, mortal para la fe, en caso de que exista la 
voluntad de no inclinarse en ningún caso ante la verdad. 


A veces puede suceder que el querer ignorar —lo cual indica siempre 
un fondo de mala voluntad — provenga del temor de tener que abandonar 
su opinión, su «creencia», mientras permanece íntegra la voluntad de aceptar 
todo cuanto se venga a Conocer, como verdad revelada. 

Por severo que sea el juicio que tal ignorancia merece, no es, con 
todo, un pecado de herejía formal. Esto significa que la virtud de la fe 
no queda directamente destruida por tal actitud. 


No es hereje el que niega obstinadamente conceptos y pro- 
posiciones teológicamente ciertos, con tal de que esté dispuesto 
a aceptar dichas doctrinas desde el momento en que la Iglesia 
llegue a definirlas formalmente. Pero se podría llegar a pecar 
gravemente por temeridad y falta de respeto en cosas que tocan 
a la fe. No es propiamente hereje quien exteriormente niega la fe, 
o alguna verdad de fe, pero la guarda en su interior. Sin em- 
bargo, peca gravemente contra el deber de confesarla, y la Iglesia 
lo considera justamente como hereje. Su «fe muerta» le acusa, 
pero puede todavía llevarlo «im extremis» a una cumplida pe- 
nitencia. 


43. Cisma es la separación externa de la unidad de la Iglesia, pero sin rechazar 
ninguna verdad de fe; es, pues, en primer lugar, un pecado grave contra la caridad. 
44, Cf, ST 11-11, q. 10 2. 6. 
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¿Puede un católico rehusar la fe de la Iglesia sin al mismo 
tiempo incurrir subjetivamente en pecado de herejía? Esta cuestión 
fue tratada ya en el concilio Vaticano 1. 


Un católico que «ha recibido su fe bajo el magisterio 
de la Iglesia, jamás puede tener motivo justo para cam- 
biarla o ponerla en duda» *. 


Además de esto, el concilio Vaticano 1 definió en particular que 
la condición de los creyentes y la de los que no han recibido 
aún la fe católica, no es de ningún modo igual, y que así el cató- 
lico que ha recibido la fe bajo el magisterio de la Iglesia, nunca 
podrá tener justos motivos para ponerla en duda*. 

Con toda probabilidad, el concilio no quiso sólo decir que nunca 
podrá haber razón objetiva para dudar de la fe, pues esto es obvio; 
tanto, que ni los infieles, ni los herejes pueden tener tal razón. 
Se trata, pues, de razones subjetivas, que no pueden ser sino 
culpables. Esto es evidente para quien considere que el con- 
cilio apoya expresamente su enseñanza no sólo sobre los pode- 
rosos motivos de credibilidad que ofrece la fe, y que la Iglesia 
misma presenta a todos aquellos que de hecho ya la conocen, sino 
también y ante todo sobre la divina gracia, que a nadie falta, 
sino a quien la abandona primero *. El fallo conciencial de un 
acatólico que, con la ayuda de la divina gracia, llega a conven- 
cerse de que debe «cambiar de religión» y hacerse católico, no 
puede en ningún modo equipararse con el de un católico que 
quisiera apostatar. Porque un católico que llega a la conclusión 
de que debe cambiar de religión, no puede estar movido por una 
conciencia que busque a Dios. Pues sólo una conciencia que ha 
vuelto las espaldas a Dios por el pecado mortal y que se halla, 
por lo mismo, envuelta en tinieblas, puede persuadir erróneamente 
a cambiar de fe a un católico que ha conocido la fe en la Iglesia 
católica. 

Hay quienes sostienen que cuando un católico que ha cono- 
sido suficientemente la religión comete pecado de apostasía o de 
duda contra la fe, no peca necesaria y directamente contra la yir- 
tud de la fe; tal pecado no sería más que el fruto venenoso de 
otros pecados, y aun podría dejar intacta en ciertos casos la 


45. Conc. Vat. sess. 3, cap. 3, Dz 1794. 
46. Dz 1815. 
47. Dz 1794; cf. 804, 1170. 
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virtud de la fe. Semejante afirmación podría tal vez conciliarse 
con las enseñanzas del Vaticano. Por lo demás, el concilio no 
zanjó la cuestión de si un católico poco instruido (rudis) en las 
cosas de la fe puede dudar de alguna verdad católica sin cometer 
propiamente pecado grave, y de si puede, por consiguiente, ad- 
herirse a una secta herética, no sólo sin cometer pecado formal 
contra la virtud de la fe, sino aun sin cometer absolutamente 
ninguna culpa *, 

En todo caso hay que decir que, hablando en general, es su- 
mamente grave el estado de un católico que pierde la fe después 
de haberla recibido. Claro que con esto no queremos pronunciar 
una sentencia inapelable contra todos, pues ignoramos si todos 
los que apostatan conocieron suficientemente la religión, ni sa- 
bemos si, a causa de su ignorancia, son gravemente culpables. 
Sin duda que en muchos casos nos hallamos en la imposibilidad 
de juzgar el grado de responsabilidad moral de que goza el 
hombre. Pero hay algo que no hemos de olvidar, y es que no se 
ha de juzgar la apostasía o la duda en la fe de un católico como 
si se tratase del fallo de una conciencia recta y pura, tal como se 
da en la conversión a la fe católica. 

Cristo nos advierte repetidamente que el que no cree proce- 
de por motivos tenebrosos (Ioh 3, 19; 5, 44; 8, 37.47). 


Por lo demás, aunque haya de afirmarse que un católico que goza 
de la necesaria responsabilidad y que ha conocido la religión católica 
no puede llegar a la apostasía sin cometer culpa grave, con todo, no se 
puede concluir de ahí —ni siquiera apoyándose en las palabras del Vati- 
cano — que el católico apóstata se condena irremisiblemente si muriese 
antes de haberse retractado. Es posible, aun teológicamente hablando, 
que quien apostató, aun con culpa grave, poco a poco vaya cayendo en 
estado de «buena fe» y adquiera piadosos sentimientos que lo dispongan 
a abandonar su error en caso de llegar a conocerlo. Lo que no podemos 
decir es si esto sucede realmente, ni cuándo. 


48. Adnotatio 20 Mansi L col. 95, cf. H. Lance, Alow von Schmid und die vatika- 
nische Lehre vom Glauwbensabfall, «Scholastik» 2 (1927) 342ss; el mismo, «Scholastik» 6 
(1931) 628s. Réplica de H. Lance al estudio de AnseLM SroLz, intitulado Was definiert 
das vatiranische Kongil úber den Glaubenseweifel?, «Theol. Quart.» 111 (1930) 519-560; 
G. Púnterer, Das vatikanische Konzil und die Verantwortlichkeit des Glaubensabfalls 
eines Katholiken, «Divus Thomas», Jahrbuch fiir Phil. 111, 7 (1929) 414-445. 
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3. La duda en la fe 


La expresión «duda en la fe» ha adquirido en el lenguaje 
corriente diversos significados *. 

1) La duda culpable es el juicio sacrilego de una conciem- 
cia manchada que afirma ser dudosa la fe o alguna verdad de fe. 


Consideradas las intimas disposiciones que presupone y el efecto des- 
tructivo que ejerce sobre la virtud de la fe, este pecado ha de equipararse 
prácticamente al pecado de infidelidad o de herejía. Al no percibir la 
posibilidad o necesidad intrínseca de la verdad revelada, el hombre deja 
de tributar a Dios, por lo menos, la firmeza en la fe. 


2) De esta duda sacrilega se diferencia esencialmente el es- 
tado de indecisión interior del hombre que va buscando lealmente 
la verdad. 


Esta sincera voluntad de investigación tiene un positivo valor moral 
para aquel que, habiendo crecido en la infidelidad, busca la fe con 
voluntad no fingida. Para el que ha nacido en la infidelidad decimos, 
porque conviene tener presente que, conforme a las enseñanzas del con- 
cilio Vaticano, el católico que ha sido educado en la fe cometería pecado 
grave poniendo en duda alguna verdad que manda creer el infalible ma- 
gisterio de la Iglesia. En cuanto al infiel, si sigue buscando con la rectitud 
que le señala la conciencia, ayudado de la divina gracia terminará por 
conquistar la firmeza y seguridad de la fe. Quien ha crecido en la herejía, 
podría atravesar por este estado de duda respecto de las doctrinas de su 
secta sin perder la virtud de la fe, o sea, conservando la firme sumisión 
a la autoridad de Dios revelante. El hecho de buscar la verdad puede ser 
muy bien el fruto de la rectitud y de la humildad de su fe. La incondi- 
cional adhesión a la verdad católica va muchas veces precedida por una 
lucha dura y leal hasta llegar a persuadirse de los motivos de credibilidad. 

3) La duda de si tal o cual proposición es de fe no compromete la 
virtud moralmente, con tal que no presuponga ignorancia o descuido culpable 
de las verdades de la misma. 

4) Hay personas sencillas que se acusan a veces de dudas en la fe, 
cuando en realidad tienen buenos motivos para dudar de que aquello 
que han oído a algún predicador entusiasta pertenezca realmente a las 
verdades que la Iglesia manda creer; por ejemplo, cuando en un arrebato 
ha afirmado el predicador que cuantos no rezan el santo rosario se han 
de condenar. 

5) Hay dudas que no son otra cosa que la dificultad de entender 
lo que propone la fe, como, por ejemplo, el relato de la creación en 6 días, 


49. F. Mirzxa, Die Glaubenskrise im Seelemleben, Innsbruck 1928. A. StTÓCcKLE, 
Zur Psychologie des Glaubenszweifels, Mergentheim *1922, G. WunbERLE, Glaube und 
Glaubenszweifel moderner Jugend, Dusseldorf 1932. D. FeuLincG, Glaubensgewissheit 
und Glaubenszweifel, Beuron 1921. 
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el de la torre de Babel, etc. No es raro el caso de intelectuales que, a 
pesar de su buena voluntad, no pueden creer literalmente ciertos relatos, 
sin ver por otra parte la manera de darles una explicación razonable; éstos 
se encuentran ante una falsa alternativa: o admitir la interpretación literal, 
o caer en la temida incredulidad. Las pobres víctimas de tales dudas 
han de ser tratadas por el confesor con particular bondad, ayudándolas 
con oportunas preguntas e instruyéndolas de la mejor manera posible 


La lucha contra las dudas o las tentaciones en la fe debe lle- 
varse conforme a la naturaleza de aquéllas. 


Tratándose de nerviosidades, nada ayuda tanto como la distracción 
y el esparcimiento. En el caso de ideas obsesivas, conviene un examen que 
ponga de manifiesto la naturaleza de la enfermedad, y luego abandonarse 
tranquilamente a la voluntad de Dios. 

Si se trata de dificultades bíblicas o científicas tocantes a la fe, el 
confesor debe ofrecer la explicación racional, si la tiene, y si no, de- 
clararle al penitente llanamente que él mismo no sabe cómo explicar 
la dificultad, pero que está cierto, sin embargo, de que las personas más 
versadas en la materia podrían dar la explicación. 

Si las dificultades provienen de la ignorancia en las cosas de la fe, 
el remedio está en estudiarlas mejor. Es un deber sobre el cual hay que 
insistir con energía, 

Más de una vez habría que declarar solemnemente a quien se ve com- 
batido por las dudas en la fe, que lo que le imposibilita dicha virtud 
es la vida opuesta a la misma, y que, a la larga, no es posible que el 
alma goce de salud espiritual, si teóricamente confiesa una fe que rechaza 
abiertamente con las obras. 


4. Apostasía y duda colectiva 


Dios nos otorga la fe dentro de la comunidad de fe como un 
tesoro cuya guarda y responsabilidad nos incumbe a todos solida- 
riamente. Cada uno de los fieles participa de la intimidad y la ale- 
gría de la fe de toda la Iglesia y de la de su comunidad de que es 
miembro inmediato — de ésta en forma más sensible —. También 
aquí se realiza lo que dice san Pablo : «Si padece un miembro, todos 
los miembros padecen con él; y si un miembro es honrado, to- 
dos los otros a una se gozan» (1 Cor 12, 26). No será difícil vencer 
cualquier tentación contra la fe si toda la Iglesia en todas las co- 
munidades particulares celebra los sacramentos de la fe en forma 
íntima y viviente; si los predicadores son hombres de fe profunda 
y testimonios de ésta; si la fe ha penetrado las estructuras de la 
sociedad y todos los campos de la vida. Por el contrario, si en una 
parroquia o en toda una región la liturgia es, generalmente, algo 
sin alma, incomprensible, formalista; si la fe de aquellos a quienes 
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Dios confió la dirección es fría y sólo de labios para afuera, la fe 
de muchos y sobre todo de los débiles y faltos de personalidad 
corre gran peligro. La mera instrucción abstracta es insuficiente. 

Se ha notado con razón que el riesgo que corren ciertos grupos 
o ciertos estratos sociales de perder la fe en diversos países obedece 
en gran parte a un fenómeno colectivo, o si se quiere, a un meca- 
nismo sociológico Y. No es necesario pensar en el determinismo que 
niega la libertad y la propia responsabilidad. La moderna sociolo- 
gía, sobre todo la sociología religiosa empírica, demuestra con toda 
claridad el inmenso peligro que para la fe de las masas crean aque- 
llas estructuras modernas tan frecuentemente organizadas a espaldas 
de la orientación cristiana. Esas estructuras son, ante todo, la orga- 
nización de la alta sociedad, la política, la cultura, la economía, las 
diversiones, la opinión pública y los grandes medios de difusión. 
Y este peligro crece inmensamente cuando faltan comunidades cris- 
tianas vivas que den su apoyo a quienes están empeñados en las 
luchas y desde el momento en que comienza a tenerse en menos el 
influjo de estas estructuras *, 

Si los mejor dotados espiritualmente — aquellos que recibieron 
del Creador y Redentor cinco talentos — no hacen lo que les co- 
rresponde para reavivar en la Iglesia y en el mundo el espíritu de 
fe y solidaridad cristiana, serán los principales culpables de que las 
masas abandonen poco a poco y casi sin sentirlo el ideario cristia- 
no. Si se consideran atentamente las conclusiones de la sociología 
y de la psicología social en este particular, no se puede echar toda 
la culpa de la duda en la fe y del indiferentismo religioso a los 
débiles y a los caídos. Llenos de indulgencia hemos de examinar la 
culpa que a nosotros nos corresponde. En lugar de condenar a los 
débiles será mejor examinarnos sobre nuestras negligencias y es- 
cándalos. Y si, aun tratándose de nosotros mismos, no alcanzamos 
a determinar con toda exactitud la parte de culpabilidad que nos 
toca, con cuánta mayor razón hemos de aplicar a los demás la sen- 
tencia del Señor: «No juzguéis y no seréis juzgados» (Mt 7, 1). 
Esta renuncia a juzgar sin caridad y de manera simplista podría 
ser el comienzo de un esfuerzo efectivo para llegar a un cambio. 


50. Cf. P. Scumirr-EcLiN, Le mécaniwme de la déchristianisation, París 1952. Aquí 
no hago más que tocar este tema tan importante para la moral católica, pues ya lo es- 
tudié largamente en mi obra Macht und Ohnmacht der Relgion, Salzburgo 1956 (versión 
castellana: Fuerza y flaqueza de la religión, Herder, Barcelona *1964). Véase también 
V. ScHurr, Seelsorge in einer neuen Welt, Salzburgo *1959. 

51. Cf. Constitución pastoral sobre la Iglesia en el mundo actual, art. 19-21. 
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Capitulo tercero 


LA VIRTUD TEOLOGAL DE LA ESPERANZA 


I. POR LA ESPERANZA COMIENZA EL SEGUIMIENTO DE CRISTO 


La redención por Cristo es todo el fundamento de nuestra 
esperanza: Cristo es nuestra única esperanza (1 Tim 1, 1). Sin 
Él, en nada podríamos esperar. Sólo Él pudo quebrantar las ca- 
denas que nos esclavizaban al pecado y librarnos de caer en el 
abismo de la desesperación. Por eso no puede el cristiano colo- 
car su esperanza sino en Jesucristo (cf. Act 4, 12). 


Pero añadamos luego que, al colocar nosotros nuestra esperanza 
en la intercesión de la Madre de Dios, no hacemos más que colocarla en 
Cristo, quien, al señalarnos este camino de la misericordia maternal de 
María, nos apremia muy particularmente a que pongamos nuestra espe- 
ranza en los méritos de su pasión y muerte. La invocación de los santos 
y nuestras oraciones en bien de los demás son la expresión de nuestra 
solidaridad en Cristo. 


«Cristo es nuestra esperanza»: esto significa objetivamente 
que es a Cristo a quien debemos los méritos sobrenaturales que 
podemos esperar; significa, además, que todos, justos y pecado- 
res, podemos, debemos y necesitamos esperar que Cristo nos quie- 
re salvar y conducir a la felicidad eterna (cf. 1 Tim 2, 5). 

«Cristo, nuestra esperanza» es expresión que, en boca del 
hombre piadoso, traduce la dulce confianza de que Cristo está 
en nosotros (cf. Col 1, 27). 

«Cristo, nuestra esperanza»: con esto no queremos decir úni- 
camente que Cristo quiere realmente salvarnos. Con estas pala- 
bras declaramos que abrazamos con toda nuestra alma la espe- 
ranza que se nos ofrece en Él y que ni en el tiempo ni en la 
eternidad queremos otra cosa que aquello que nos ofrecen las 
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divinas promesas de Jesucristo. No se trata, pues, de una espe- 
ranza vaga y general en la bondad de Cristo, sino de una es- 
peranza muy personal y precisa: yo espero que Jesucristo obrará 
conmigo según su largueza y bondad. Y para que esta mi espe- 
ranza sea legítima, abandono cualquier otra. 

Las promesas hechas por Cristo mo son otra cosa que un 
llamamiento amoroso y una graciosa y apremiante invitación a 
ir en su seguimiento. A quien es aún prisionero del pecado y del 
amor a los goces terrenales, no puede el Salvador abrirle inme- 
diatamente la hoguera radiante del amor de su corazón: el pe- 
cador no es capaz de comprender el lenguaje puro y elevado del 
amor. El Señor tiene que emplear un lenguaje que, aun siendo 
el lenguaje del amor, no lo parece: es el de sus promesas y ame- 
nazas, las cuales mutuamente se complementan. Las amenazas 
de Cristo tienden a despertar en el hombre el sentimiento del 
temor, para conducirlo, por allí, a la esperanza y, finalmente, al 
amor. ¿Advierte el pecador que el Salvador le tiende la mano 
misericordiosa y que le ofrece las riquezas infinitas de su bon- 
dad? Entonces podemos decir que el Señor lo ha tocado ya inte- 
riormente y que comienza a abrirle los ojos. Es el paso inicial 
del amor soberano del Salvador, es el paso también inicial por 
el que el discípulo se pone en seguimiento de Cristo. 

Puede suceder que cuando el pecador, alentado por las pro- 
mesas de Cristo, coloca en Él su esperanza, no se mueva tanto 
por el amor que nuestro Señor le profesa cuanto por los bienes 
que le ofrece. Pero, a medida que adelante en su seguimiento, el 
divino Maestro le dará a comprender siempre mejor la grandeza 
de sus divinas promesas, y así la esperanza lo encenderá más en 
amor. La grandeza de los divinos dones prometidos le revelará 
más y más el amor en que por él se abrasa el corazón divino. 
Asi, la esperanza viene a ser el primer paso hacia el amor y al 
mismo tiempo la manifestación del amor que Cristo le profesa, 
y que le ofrece y demuestra con sus magníficas promesas. De tal 
suerte, la esperanza teológica, mirada en su más íntima esencia, 
viene a ser el don del amor divino y primer paso en el segui- 
miento de Cristo, que es como decir primer paso en el amor y en 
la obediencia por amor. 

Para el hombre peregrino es también la esperanza el estímu- 
lo y el antemural del amor en flor todavía. El «amor benevolen- 
tíae» o de amistad no disminuye sino que se enciende, protege 
y crece por el «amor concupiscentiae» o amor esperanzado. 
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La esperanza es, por último, la constante compañera del amor 
y su fruto más noble y elevado. Mientras más puramente ame- 
mos a Cristo, mayor será el amor que para con Él despertarán 
en nosotros sus divinas promesas y su constante fidelidad, y más 
apreciaremos también sus dones y sobre todo la felicidad de ir 
en su seguimiento. 

En consecuencia, por una parte, la esperanza nos aparece 
como el camino hacia el amor, y, por otra, el amor es el camino 
para llegar a una esperanza siempre más fuerte y perfecta. «Gus- 
tad y ved cuán suave es el Señor» (Ps 33, 9). Esto lo puede 
comprobar mejor el discipulo fiel y constante que el que está 
aún en el camino de la conversión. Sólo un amor inmenso pue- 
de medir en cierto modo y gustar un poco la magnitud de las 
promesas del Señor, pues la esperanza cristiana se endereza toda 
entera a una sola finalidad, que es nada menos que el amor de 
amistad, que aquí consiste en la gloria de seguir a Cristo, y allá, 
en el cielo, en la eterna comunión de amor con Dios. Por eso la 
esperanza teológica se sitúa no sólo en el primer paso del segui- 
miento de Cristo, sino en cada uno de sus pasos sucesivos. La 
esperanza desempeña una función esencial y permanente para el dis- 
cípulo de Cristo. Ser discípulo de Cristo quiere decir ser aún 
peregrino, estar en la prueba, quiere decir estar aún bajo el 
régimen de la esperanza. 


La esperanza no disminuye sino que aumenta la perfección del amor. 
El pretendido amor «puro», amor «desinteresado», huérfano de espe- 
ranza, no es más perfecto que el amor de amistad que espera y busca 
la salvación, y no lo es porque supone el total desconocimiento de nuestra 
condición de peregrinos y de nuestra total dependencia de Cristo. Llegados 
a la posesión, desaparecerá sin duda la esperanza; pero el amor en la 
eternidad será esencialmente amor agradecido por los bienes que disfrutará; 
y el amor que ahora le corresponde es el amor agradecido y esperanzado. 


«Cristo, nuestra esperanza», significa que estamos conven- 
cidos de que podemos contar con el amor de Cristo y con sus 
promesas, mientras vivamos unidos con Él y cumplamos amo- 
rosamente con sus preceptos. Si Cristo mismo es nuestra espe- 
ranza, es porque nos hacemos íntimos con Él y en Él vivimos. 
¿Cómo puede ser esto posible, sino por la fidelidad a sus amoro- 
sos preceptos? La observancia de los preceptos de Cristo nos 
introduce siempre más en su amor y por ende en la esperanza. 
Cuanto más fiel es la obediencia a nuestro Señor, tanto más 
despierta el amor hacia Él y más arraiga la esperanza en el amor. 


91 


La virtud teologal de la esperanza 


«Omnipotente y eterno Dios, dadnos aumento de fe, esperanza y 
caridad, y haced que amemos vuestros mandamientos a fin de me- 
recer vuestras promesas» (domingo 13. después de pentecostés). 


Según esto, la esperanza por su aspecto religioso Orienta todo nuestro 
ser hacia Cristo y nos pone con Él en comunión de amor; y por su 
aspecto religiosomoral espolea todas nuestras energías morales para ir a la 
conquista de nuestro último fin, por medio de la obediencia a Cristo y la con- 
sociación a su pasión, y por la observancia de sus preceptos. La esperanza 
cristiana nos propone un fin de infinita grandeza; por eso es capaz de des- 
pertar en el hombre las energías morales más intensas, tan intensas y poderosas 
que alcanzan a donde no llega el simple poder humano. Es que se trata de 
una virtud sobrenatural, de una fuerza divina y superior y de una cualidad 
fundamental que Dios no otorga sino a quienes se hacen hijos suyos. Mas 
para que los bienes invisibles de la esperanza puedan movernos, se requiere 
la moción del Espíritu Santo. Sólo sus dones nos pueden hacer vivir en 
el mundo sobrenatural, sólo ellos nos introducen en una atmósfera en que el 
alma se determina por motivos y pensamientos sobrenaturales. 


MH. LA ESPERANZA, VIRTUD TEOLOGAL 


La esperanza es virtud teologal y sobrenatural. En efecto: 

a) Es Dios mismo su objeto material. «Yo mismo seré tu 
recompensa, inmensamente grande» (Gen 15, 1; cf. Apoc 22, 12). 
La esperanza no nos hace esperar de Dios un salario de escla- 
vos, sino una recompensa de hijos, siendo Dios nuestro Padre; 
recompensa que consistirá en la participación de la íntima feli- 
cidad del amor de Dios. «Por el espíritu de adopción clamamos: 
Abba!, ¡Padre! El Espíritu mismo da testimonio a nuestro espíritu 
de que somos hijos de Dios, y siendo hijos somos también here- 
deros: herederos de Dios, coherederos de Cristo» (Rom 8, 15ss). 


Indudablemente que en el objeto integral de la esperanza entran no 
sólo el fin, sino también los medios necesarios para alcanzarlo, sobre 
todo la gracia de la perseverancia. Pero el fin es el que da valor a los 
medios. 

Quien sirve a Dios únicamente en vista de una recompensa temporal, 
o quien sólo espera una recompensa secundaria en la eternidad, no vive 
de la virtud teologal de la esperanza. 


b) El motivo u objeto formal de la esperanza no estriba 
en obras humanas (la colaboración humana no es más que una 
condición de la esperanza), sino únicamente en las promesas 
de Dios, garantizadas por su omnipotencia, amor, misericordia 
y fidelidad. Por lo mismo, la esperanza es tan firme como lo es 
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la fe en estos divinos atributos y en la revelación, en la que se 
contienen las divinas promesas. 

Por la esperanza se eleva el hombre hasta Dios, confiando 
en que Él se le ha de entregar con un amor eterno. Y es Dios 
mismo quien nos obliga a tal confianza al hacernos capaces de 
concebirla. Por eso la esperanza sobrenatural consiste en Sperare 
Deum a Deo per Deum: esperar poseer a Dios y esperarlo de 
Dios mismo y en virtud de las promesas del Dios infinitamente 
bueno, poderoso y fiel, y mediante el auxilio de su gracia. 

Pero como somos peregrinos, en la esperanza entra otro ele- 
mento esencial: el temor de no alcanzar el fin eterno. Mas este 
temor no ha de hacernos vacilar ni un punto en la firmeza de la 
esperanza, en atención a los divinos motivos en que se apoya. 

Podría alguien decir que el temor que forma parte de la 
virtud de la esperanza es algo exterior y advenedizo a dicha vir- 
tud, puesto que se funda sobre nuestra debilidad, inconstan- 
cia y proclividad al pecado: de Dios todo lo podemos esperar, 
de nosotros temerlo todo. Pero, mirado el asunto teológicamente, 
hemos de convenir que el motivo del temor, propio de la espe- 
ranza, es, en verdad, un motivo divino. Pues si tememos no 
alcanzar nuestro último fin a causa de nuestra libre y posible 
rebelión, en definitiva lo que tememos es vernos excluidos del 
amor de Dios, pero sólo a causa de la seriedad y delicadeza 
del divino amor, sólo a causa de la justicia de Dios. 

Así pues, la esperanza infunde la absoluta confianza en que 
Dios, por su poder, bondad y fidelidad infinitos, cumplirá las 
magníficas promesas de su amor; pero, al mismo tiempo, nos 
da la firme persuasión de que su divina justicia ejecutará in- 
faliblemente en nosotros sus tremendas amenazas, en el caso 
de que no permanezcamos en su amor hasta la muerte y de que 
vengamos a morir en pecado mortal. 


Es en esta virtud de la esperanza en donde, sobre todo, se realiza 
ese carácter de tensión (esa «armonía de contrastes») que RunoLr Orro 
juzga característica de la religión: por una parte nos conquista y atrae 
el ternísimo amor de Dios (mysterium fascinosum), y por otra nos infunde 
tembloroso temor la majestad inmensa y tremenda de Dios (mysterium 
tremendum), aquí se transporta de gozo el corazón filial ante el amor 
de Dios, allí gime el corazón filial ante la ofensa de ese amor. Estos dos 
movimientos no se excluyen, sino que se compenetran formando un todo, 
que es el amor temeroso y la casta esperanza?. 


1. Cf. san AcusTÍN, In loannis evangelium, 43, 8, PL 35, 1708; Enarratio in Psal. 118, 
163, PL 37, 1592; De civit. Dei, lib. 14, 9, PL 41, 416. 
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La esperanza sobrenatural no desdeña las energías que pro- 
porciona la esperanza natural. 


Para esto hemos de ponernos siempre ante los ojos la grandeza y 
hermosura de la esperanza sobrenatural, valiéndonos de vivas imágenes. 
Desde este punto de vista es del todo necesario, ¡y cuán provechoso!, 
valernos, en la meditación y predicación (por ejemplo, al tratar de las 
postrimerías), de imágenes sensibles que, representando el objeto de nues- 
tras esperanzas O temores sobrenaturales, despierten naturalmente nuestra 
atracción o nuestra repulsión. Pero siempre debe traslucirse con evidencia 
que el objeto real de nuestras esperanzas y temores es inmensamente superior 
a todas estas imágenes sensibles, 


Por lo demás, la esperanza sobrenatural ha de compenetrar 
e informar todo el campo puramente humano y terreno de la 
esperanza natural, de manera que todo cuanto deseemos, aun 
en bienes naturales, lo ordenemos al objeto de la esperanza 
sobrenatural. 

Asi, no debemos aspirar a la salud o a la riqueza, al honor 
o al éxito, sino en cuanto estos bienes favorezcan, o por lo 
menos no impidan la consecución de nuestro fin eterno, si es 
que queremos realmente llevar una vida conforme a la esperanza 
sobrenatural. A la enfermedad y pobreza, a los reveses, dolores 
y oprobios sólo hay que temerles en cuanto, vista nuestra debi- 
lidad, puedan impedirnos el amor a Cristo. Ante la esperanza 
sobrenatural se eclipsan los intereses puramente terrenos, y en 
particular cuanto se opone a la consecución del fin eterno; mas 
no por eso se miran con despego los deberes humanos y terrenos, 
como si no fuéramos de este mundo. Con la esperanza sobre- 
natural sólo son incompatibles los sentimientos terrenos que alejan 
de Dios, ya que dentro del radio de esa divina virtud tiene que 
caer cuanto en el mundo dice relación con el reino de Dios. La 
actividad temporal es el campo de prueba de la esperanza sobre- 
natural. Si la esperanza da lugar a la prueba, la prueba, a su vez, 
produce la esperanza (cf. Rom 5, 3s). 


TI. PRENDAS DE LA ESPERANZA 


La prenda fundamental de nuestra esperanza som las divinas 
promesas de Cristo (cf. por ejemplo las ocho bienaventuranzas). 
Pero también son promesas divinas, y por tanto prenda de nuestra 
esperanza, todas las pruebas de amor que Dios nos ha dado, 
pues cuando el amor de Dios principia una Obra, su fidelidad la 
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lleva a término, al menos en cuanto de Él depende. La pasión 
de Cristo es la prenda más firme de nuestra esperanza, puesto 
que ella nos demuestra la infinita misericordia de Dios, al mismo 
tiempo que su justicia contra el pecado. La resurrección de 
Cristo nos da la absoluta seguridad de que Dios podrá realizar 
sus promesas, pues la resurrección es la demostración más pal- 
maria de su omnipotencia. Lo que Dios principió y realizó en 
Cristo, lo realizará asimismo en nosotros, con tal de que seamos 
de Cristo y permanezcamos en Él. Todos los sacramentos son 
igualmente memoria de la pasión de Cristo y signos que nos orien- 
tan y conducen hacia nuestro fin eterno — signa prognostica vitae 
aeternae —. Por ellos tenemos la seguridad visible de que «el Padre 
nos libró del poder de las tinieblas y nos trasladó al reino del Hijo 
de su amor» (Col 1, 13). Por ellos sabemos que Cristo, nuestra 
esperanza, «está en medio de nosotros» (Col 1, 27). Por ellos sabe- 
mos que ya Dios «nos resucitó y nos sentó en los cielos por Cristo 
Jesús» (Eph 2, 6; cf, Col 2, 12; 3, 1ss). Al celebrar el sacrificio eu- 
carístico sabemos que nos unimos «a la Jerusalén celestial, a la 
congregación de los primogénitos que están escritos en los cielos» 
(Hebr 12, 22s). Al anunciar nosotros en los sacramentos, y sobre 
todo en la eucaristía, «la muerte del Señor hasta que venga» (1 Cor 
11, 26), la fe y la esperanza nos hacen sentir que «somos ciuda- 
danos del cielo, de donde esperamos al salvador y señor Jesucris- 
to» (Phil 3, 20), el cual por los sacramentos prepara desde ahora 
la «reforma de nuestro cuerpo vil conforme a su cuerpo glorioso» 
(ibid. 21). 

Los santos sacramentos y sobre todo el del bautismo y euca- 
ristía son también fundamentos, aunque secundarios, de nuestra 
esperanza. En el bautismo, junto con la fe y la esperanza, se 
nos infunde la caridad, mediante la comunicación del Espíritu 
Santo, el cual nos imprime la impronta de una esperanza eterna, 
«La esperanza no quedará confundida, pues el amor de Dios 
se ha derramado en nuestros corazones, por virtud del Espiritu 
Santo que nos ha sido dado» (Rom 5, 5; cf. Eph 1, 135). 

Fiador de nuestra esperanza es el Dios uno y trino: 

el Padre, quien imprimió en nuestra alma su divina imagen 
y nos destinó para vivir en su compañía y nos rehizo de la 
manera más admirable; 

el Hijo, quien nos libró de la desesperación del pecado y nos 
invitó a participar de la gloria de la resurrección y nos intro- 
dujo en su reino eterno por los santos sacramentos; 
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el Espíritu Santo, don personal del Padre y del Hijo, el más 
sólido fundamento de nuestra esperanza, y el cual nos ha dado 
su amor desde ahora como arras del eterno abrazo de su bondad, 
y por la divina y celestial consolación que nos comunica, nos 
hace buscar las cosas celestiales y nos libra de la engañosa 
alegría de la tierra. 

El pecado destierra del corazón al Espíritu Santo junto con 
el divino amor; es, pues, muy comprensible que, subjetivamente 
hablando, quien está en pecado no pueda elevarse a un grado 
de confianza tan subido como el que goza de la gracia de Dios 
y del amor del divino Paracleto. El pecador, más que hijo del 
amor de Dios, es hijo de ira. ¿Cuál será, pues, el sentimiento 
que más debe cultivar? Suponiendo que no ha perdido la espe- 
ranza sobrenatural, lo que mejor le cuadra es el temor: por él 
llegará a la conversión y a la gracia. Así se levantará en su 
corazón una esperanza que lo rinda al amor. Pero no olvidemos 
que aun el pecador puede y debe esperar. Porque la virtud 
teologal de esperanza no desaparece con cualquier pecado mortal: 
sólo se aniquila por un pecado que ataque directamente la fe 
o la misma esperanza. Dios, por su parte, está siempre pronto a 
salvar al pecador con tal que quiera convertirse. 

La esperanza sobrenatural del cristiano que ha pecado mortal- 
mente se diferencia de la del que está en gracia, no sólo en que 
el sentimiento que en aquél predomina es el del temor, sino, 
sobre todo, en que el movimiento de acercamiento a Dios es 
en él esencialmente más débil. Quien peca mortalmente declara 
que, para el caso, más le importa el bien pasajero que los bienes 
divinos que le ofrece la esperanza: es, por lo mismo, imposible 
que tal pecador, sin un socorro especialísimo de la gracia, se 
eleve a una esperanza en Dios tan viva y profunda como el que 
conserva la amistad y filiación divinas. Así se comprende que la 
conversión, por la que el hombre orienta toda su existencia hacia 
la consecución de las divinas promesas, sea como una nueva 
creación, como un renacimiento del santo temor y de la espe- 
ranza. De ahí la gran importancia que, en la predicación misio- 
nal, hay que dar al motivo del santo temor incluido en la esperanza. 
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IV. ESPERANZA SOLIDARIA 


El fundamento de nuestra esperanza está en que Cristo se nos 
manifestó a todos solidariamente y padeció por todos nosotros. 
Por nuestra esperanza y aspiración solidarias mostraremos que 
vivimos en Cristo, y que Cristo, «esperanza de la gloria, está en 
medio de nosotros» (Col 1, 27). Por el pecado de Adán quedamos 
todos envueltos en la solidaridad de la perdición, que por la vieja 
índole adamítica obra en nosotros —en la sárx — y sobre todo en 
el ambiente emponzoñado por las «dominaciones de este mundo 
tenebroso» (Eph 6, 12). De igual modo, por el «único bautismo» 
fuimos llamados a «un solo espíritu» y a «una sola esperanza» 
(Eph 4, 4). La esperanza de nuestra salvación personal se encierra 
absolutamente y por todos conceptos en la esperanza común. «To- 
dos nosotros hemos sido bautizados en un solo Espíritu para cons- 
tituir un solo cuerpo» (1 Cor 12, 13). Nuestra salvación está en la 
caridad, cuyo vivo interés está en la salvación, pero en una salva- 
ción armónicamente solidaria con los demás (cf. Gal 6, 2). No po- 
dremos escapar a la solidaridad de la perdición sino empeñándonos, 
en consciente y desinteresada solidaridad, por colocar los dones 
individuales de la gracia al servicio de todos (cf. 1 Cor 12) y estando 
prontos a colaborar con todos en la cristianización de todos los 
ámbitos de la vida. 

Así consideradas, las conclusiones de la moderna psicología 
social y sobre todo las de la sociología pastoral adquieren particu- 
lar importancia *. Desde el punto de vista de la fe, es forzoso que 
el individualista, el que persigue su salvación egoisticamente, quede 
a merced del espíritu mundano reinante. Su esperanza es vana. 


Nuestra esperanza sólo está bien fundada y es eficiente 
si es debida al amor, si se refiere a la salvación solidaria, 
esperanza cuyos signos eficaces son los santos sacramentos. 
Hemos de esperar nuestra salvación en cuanto somos el 
pueblo de Dios. 


2. Cf. a este respecto mis estudios de psicología religiosa y pastoral Macht und 
Ohnmacht der Religion, Salzburgo 1956 (versión castellana: Fuerza y flaqueza de la re- 
ligión, Herder, Barcelona *1964), y El matrimonio en nuestro tiempo, Herder, Barcelona 
21966, págs. 51-85. 
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V. EL CAMINO DE LA ESPERANZA 


El camino de la esperanza comienza con el temor de los cas- 
tigos eternos, con el temor de verse privado y excluido del amor 
de Dios, y con el aprecio de los bienes sobrenaturales que Dios 
nos ofrece. Luego tiene que libertarse el alma de los falsos go- 
ces y falsos bienes que la cautivan, para poder así despertar la 
confianza en la bondad y el auxilio divinos: así es como el hom- 
bre anda por el camino de la divina esperanza; es el camino 
hacia la alegría y el camino de la alegría; pero camino que va 
siempre marcado por la cruz de Cristo, pues es la vía de la pa- 
ciencia en los sufrimientos: «¿No era conveniente que Cristo 
padeciese todas estas cosas y entrase así en su gloria?» (Lc 24, 
26; 1 Petr 4, 1; 5, 10; cf. Sap 3, 4). Cristo probó su obediencia 
en la pasión (Hebr 5, 8): los sufrimientos que Dios nos envía 
son también para nosotros el punto culminante de la prueba de 
la obediencia. «Herederos de Dios, coherederos de Cristo, supuesto 
que padezcamos con Él para ser con Él glorificados» (Rom 8, 17). 
Mientras más aumente en nosotros la esperanza y más gustemos 
cuán bueno es el Señor, más dispuestos estaremos para seguir al 
Crucificado, sabiendo que «los padecimientos del tiempo presente 
no son nada en comparación con la gloria que ha de manifestarse 
en nosotros» (ib. 18). El camino de la esperanza sigue también el 
camino de los preceptos, cuya quintaesencia es el precepto del amor. 
«Si quieres entrar en la vida observa los mandamientos» (Mt 19, 
17). El cristiano ha de considerar la realización de su esperanza 
como recompensa por la prueba de fidelidad a los preceptos. El 
camino de la esperanza, en sentido pleno, es Cristo. Él es la 
nueva ley de gracia en nosotros. Y su precepto es que perma- 
nezcamos en Él, y que obremos según su espíritu. También Él 
será nuestra recompensa (cf. Apoc 22, 12; Is 40, 10). 

Se trata, empero, de una recompensa del todo gratuita, que 
sólo se concede a la perseverancia en el bien, y ésta no puede 
merecerse, sino sólo pedirse; de ahí que el camino de la espe- 
ranza sea el camino de la súplica, al mismo tiempo que el de la 
obediencia amorosa. 

El temor, aliado de la esperanza, viene a sacudir la somno- 
lencia del cristiano. Pero para que este temor no lo precipite en 
una inquietud angustiosa, se le da el apoyo de la oración. 
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La oración perseverante, animada por la confianza, nos hará 
ver que nuestra debilidad y nuestra inclinación al pecado no 
son tan temibles, y estaremos seguros de que, con la súplica, 
obtendremos el auxilio divino, y de que, si humildemente lo 
pedimos, siempre podremos orar. La oración es expresión de la 
esperanza, afianzamiento de la esperanza, garantía de alcanzar 
lo que promete la esperanza. 


vi. PERFECCIONAMIENTO DE LA ESPERANZA SOBRENATURAL 
MEDIANTE LOS DONES DEL ESPÍRITU SANTO 


Por el don de sabiduría saborea el alma el placer del amor, 
el deleite de la amistad con Dios y de los bienes sobrenaturales, 
y se desarrollan las ansias de la esperanza. Además, este don 
vuelve más viva la confianza en la bondad de Dios, pues quien 
conoce no sólo teórica, sino experimentalmente el amor de Dios, 
no puede fácilmente dudar de Él. 

Según santo Tomás, el santo temor de Dios es el don es- 
pecial que acompaña la esperanza. Con este don la esperanza 
se purifica de toda angustia desasosegada, y el temor filial viene 
a reemplazar al temor servil, de manera Que ya no se teme tanto 
el castigo como la culpa del pecado, no se tiembla tanto ante la 
perspectiva de ser castigado por Dios como ante la posibilidad 
de ofenderle. Hay que tener muy presente que el «temor del 
Señor» es verdadero «temor» y no simple respeto*, y que ha 
de influir no sólo al comienzo, sino en todos los grados de la vida 
cristiana (Prov 1, 7; 9, 10; 15, 33; Eccli 1, 14, sobre todo 1, 20: 
«La plenitad de la sabiduría es temer al Señor»). 


Porque el alma santa penetra en las profundidades abismales del pecado 
y a todo bien prefiere la amistad de Dios, concibe un temor eficacísimo 
de ofenderlo y de perderlo. Ese santo temor, don del Espíritu Santo, no 
lleva a huir de Dios, sino, por el contrario, a echarse en sus brazos 
al percibir el peligro. Es un temor que se aviene perfectamente con la 
misericordia y la justicia divinas. Es un temor que no debilita la esperanza, 
sino que refueza los bríos para la lucha y la confianza en Dios, pues 
uno de los frutos principales del don de temor es la oración perseverante, 
en la cual y por la cual alcanza la esperanza su mayor seguridad. 


3. Cf. J. Prrvxr, Uber die Hoffnung, pág. 82s. 
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VII. PECADOS CONTRA LA ESPERANZA 


Se peca contra la virtud de esperanza cuando, por descuidar 
los actos de esperanza o de temor, se pone en peligro la vida 
moral y religiosa. 

Las dos especies principales de pecados contra la virtud teo- 
logal de la esperanza son la desesperación y la presunción. 


1. La desesperación 


La desesperación reviste dos formas que pueden encontrarse 
más O menos entremezcladas : 

1) La falta de verdadero deseo de los bienes divinos. El 
hombre no aprecia los bienes divinos y prefiere los perecederos 
bienes materiales. Semejante desprecio hecho a Dios proviene 
de falta de amor a Él y de que el corazón está apegado a lo te- 
rreno (sobre todo a los placeres de la carne). 


El índice de tal situación es la acedía o pereza espiritual, o sea la 
repugnancia por los bienes espirituales, ya por no encontrarles atractivo, 
comparados con los materiales, ya porque el horror del esfuerzo que pide 
el seguimiento de Cristo es mayor que el deseo de la divina amistad. 

El temor podría sacar al hombre de tal estado; pero lo único que 
podría remediarlo radicalmente sería la irradiación de la divina caridad 
mediante la esperanza cristiana. 

La pereza espiritual, o pecado de desesperación, al no provenir de des- 
confianza en la misericordia de Dios, sino más bien del apego a lo terreno, 
admite diversos grados, algunos de los cuales pueden ser simples pecados 
veniales; siempre, empero, que no se estimen más los bienes de la tierra 
que Dios. 


2) La falta de confianza en la infinita bondad de Dios. El 
hombre se dice, en contradicción con la fe, o que sus pecados son 
tan graves que Dios no ha de poder o querer perdonárselos, o 
que su debilidad actual es tan inmensa que Dios ni podrá, ni 
querrá ayudarle con su gracia a enmendar la vida y a bien mo- 
rir. En esta actitud encontramos no sólo un pecado contra la 
esperanza, sino también contra la fe. 

Los pecados consumados contra la esperanza cierran com- 
pletamente el corazón a la acción del Espíritu Santo. Así es como 
la desesperación se convierte en pecado contra el Espíritu Santo 
y es uno de los de más trágicas consecuencias, puesto que hace 
radicalmente imposible todo esfuerzo de salvación. 
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2. La presunción 


La presunción o temeridad no impide directamente el acer- 
camiento a Dios, ni va contra la confianza en Él, sino más bien 
contra el saludable temor que necesariamente implica la virtud 
de esperanza. El que desespera, prejuzga la no realización de la 
esperanza; el presuntuoso, por el contrario, la tiene por abso- 
lutamente segura* El presuntuoso puede pecar directamente 
contra la divina justicia, al persuadirse de que Dios le va a 
conceder la felicidad y la bienaventuranza, aun cuando no se 
convierta de corazón, ni le preste rendida obediencia. Quien nie- 
ga la necesidad de la conversión y de los actos meritorios, peca 
también gravemente contra la fe. 

Desconoce también el presuntuoso el carácter sobrenatural 
de la esperanza teológica y peca contra ella al pretender alcanzar 
el fin eterno por las solas fuerzas naturales, o por actos de mera 
bondad natural. Es frecuente que tal actitud incluya también 
cierto desconocimiento del carácter sobrenatural del último fin. 

La presunción incluye el rechazamiento del dogma de la gra- 
tuidad de la gracia de la perseverancia, pues el presuntuoso cree 
o haber ya merecido esa gracia, o que, mediante una estricta 
moralidad, la ha de merecer en lo porvenir. El descuido en pedir 
una buena muerte se asemeja mucho al pecado de presunción, 


El pecado de presunción tiene su raíz en el orgullo, y a veces en 
la herejía, que puede ser, ora el pelagianismo, ora la falsa doctrina 
protestante de tener ya asegurada la salvación. 

El diferir la conversión y el estar esperando mientras tanto que 
Dios no ha de enviar la muerte antes de poder convertirse, tal vez no 
llegue a pecado perfecto de presunción, pero sí es un pecado grave contra 
la esperanza, pues desconoce las exigencias del santo temor que se ha 
de tener a la justicia divina. Dios no ha prometido al pecador que rechaza la 
divina gracia esperarlo hasta que quiera convertirse; por el contrario, 
lo amenaza con la condenación. Por lo común, la dilación de la conversión 
no llega a pecado de presunción, pero sí arriesga imprudentemente la salvación 
por la poca estima que se tiene de las cosas divinas. Pero esa dilación no 
deja de ser pecado grave contra la esperanza y contra el verdadero amor 
a sí mismo. 


Pecado grave de presunción será amontonar pecados y más 
pecados, diciéndose que a Dios le es tan fácil perdonar muchos 
y graves pecados como un solo pecado leve. "Tal manera de pen- 


4. Cf. J. Piuzrmr, Uber die Hoffnmung, págs. 49 y 67. 
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sar trueca el motivo de la esperanza en motivo de insolencia y 
pecado. Además, es contrario a la verdad decir que a Dios le da 
igual perdonar numerosos y graves pecados o pocos y leves; 
pues cuanto más largo ha sido el camino de pecado y más pro- 
funda la caída, tanto más dificil e improbable se torna la con- 
versión. Es muy cierto que cuando hay verdadero arrepenti- 
miento es legítima la esperanza de que Dios perdone tanto los 
más graves pecados como los más leves. Mas el problema está 
en saber si se llegará, al fin, a una conversión dolorosa y sincera, 
después de haberla diferido largo tiempo, y de haber añadido 
pecados sobre pecados. Dios no ha prometido conceder en todo 
tiempo la gracia extraordinaria de la contrición a quien, con 
insolencia, ha rechazado la divina gracia. 


Quien sobre todo por apasionamiento ha cometido un pecado grave y 
vuelve a cometerlo, diciéndose que, después de todo, teniendo que confe- 
sarse, lo mismo da acusarse de dos que de uno, no comete propiamente pecado 
de presunción, pero sí una grave falta contra la esperanza (o contra el 
temor de Dios), y una amarga ingratitud por el insigne favor del sacra- 
mento de la penitencia. 


Para vencer las tentaciones contra la esperanza, ya sean de 
acedía, o de desesperación, ya de presunción, lo que más apro- 
vecha es la consideración de las postrimerías. A quien lucha con 
la desesperación le ayuda ante todo el recuerdo de la Madre 
de la misericordia. 
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LA VIRTUD TEOLOGAL DE LA CARIDAD 


I EL AMOR A DIOS, ELEMENTO ESENCIAL PARA SEGUIR 
A CRISTO 


La fe nos hace alumnos de Cristo, la esperanza nos acerca 
a Él, redentor y mediador nuestro, la caridad nos hace sus dis- 
cipulos y sus amigos. 

El que cree, pero no ama, no puede ser ni discípulo, ni amigo 
de Cristo, y ni siquiera buen alumno suyo, porque las hermo- 
suras de la fe sólo pueden descubrirse con los ojos del amor. La 
persona adorable de Cristo sólo se revela perfectamente, con 
toda su intimidad y su amor, al corazón que lo ama. «Las inti- 
midades de Cristo sólo son para quien se le ha entregado: para 
su discípulo» *. Del ser, de los pensamientos y de las acciones 
de Cristo no rezuma sino amor; por lo mismo, para poder esta- 
blecer con Él una comunidad de vida, de pensamientos y de 
bienes, preciso es amar con su mismo amor, poseer, pues, la 
virtud teologal de caridad. Fue el amor el que impulsó al Verbo 
a hacerse hombre y a realizar la redención humana: la respuesta 
del hombre no puede ser sino la del amor. 

El amor sumo, que todo lo entrega, fue el que llevó al Hijo 
de Dios a hacerse nuestro hermano, amigo y maestro. También 
el amor, pero el amor verdadero, el que de veras se preocupa 
más por el honor de Cristo que por la propia ventaja, nos hará 
amigos y discípulos suyos. «Quien no tiene amor, en vano cree, 
en vano espera... si no se sirve de la fe y de la esperanza para 


1. M. ScuenEr, Wesen und Formen der Sympathie, pág. 193. 
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adquirir el amor. Aunque la esperanza es imposible si no hay 
algún amor, es posible, sin embargo, que no se ame aquello sin 
lo cual es imposible conseguir lo que propone la esperanza» ?. 
Lo que nos hace discípulos de Cristo y lo que pone en nuestro 
corazón la virtud salvadora de la fe y de la esperanza, es el 
amor a Cristo mismo, y no el amor a los bienes que nos promete. 

Santo Tomás considera la caridad como una amistad com 
Dios. Los místicos, empleando el lenguaje de la Sagrada Es- 
critura, sobre todo del Cantar de los cantares, hablan a menudo 
del matrimonio. Cosa igual queremos expresar nosotros al ha- 
blar del «seguimiento» de Cristo y al emplear los conceptos 
análogos de «maestro-discipulo». El matrimonio espiritual expre- 
sa, sobre todo, la intimidad y la indisolubilidad del amor (o por lo 
menos a eso tiende); el término «amistad», empleado por el 
mismo Jesús, designa una inaudita mancomunidad y reciprocidad 
en el amor: la idea del seguimiento (= maestro-discípulo), que 
es también idea bíblica, manifiesta la intimidad de las relaciones, 
la unión del amor, al mismo tiempo que la desigualdad y la 
amorosa dependencia del discípulo para con el maestro. En 
todo caso las tres expresiones significan que el núcleo central de 
la unión con Cristo es el amor. 

Las relaciones de dos amigos, las de dos desposados, las de 
maestro y discípulo suponen : 

a) Una afinidad espiritual, una semejanza interior. Siem- 
pre que Cristo le da su amor al alma, le da también la gracia 
santificante, y con ella, una participación en su divina naturaleza, 
en la medida en que una simple criatura puede recibirla. El amor 
divino y la gracia santificante nos confiere tal semejanza interior 
con Cristo, que Él tiene que reconocernos realmente por her- 
manos suyos e hijos del Padre celestial, 

b) La amistad, la relación entre desposados, entre maestro 
y discípulo, exige, además, cierta comunidad de bienes: por eso 
el Señor otorga a su discípulo lo que hay de más alto, el Espí- 
ritu Santo, el espíritu de amor. Le concede también los méritos 
de su pasión, y el derecho hereditario a gozar de aquella misma 
felicidad de que Él goza en unión con el Padre en el Espíritu 
Santo. 


Es propiamente por el amor como el divino Maestro con- 


2. San Acustín, De fide, spe et caritate, PL 40, 286. 
3. Cf, R. EcenTER, Gottesfreundschaft. Die Lehre von der Gottesfreundschaft in der 
Scholastik und Mystik des 12. und 13. Jahrhunderts, Augsburgo 1928. 
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cede a su discípulo una participación real en el tesoro de sus 
divinas verdades; en efecto, sólo por el amor llegamos a com- 
penetrarnos íntimamente con las grandes revelaciones de la fe. 
El Señor mismo lo ha afirmado: «A vosotros os llamo amigos, 
porque todo cuanto oí de mi Padre os lo he dado a conocer» 
(Ioh 15, 13ss). Lo más profundo que el Hijo le oye al Padre es 
el diálogo del amor en el Espíritu Santo. Esta verdad, la más 
intima de todas, sólo la capta el discípulo que, transido de amor, 
se entrega a ella por entero. 

La fe y la esperanza, al mismo tiempo que condiciones, son 
elementos de la comunidad de bienes que exige la amistad con 
Dios. Pero notemos que sólo por ser sus discípulos, sólo mediante 
la divina caridad, podremos conseguir que la fe y la esperanza 
valgan por moneda con que alcancemos la gloria eterna, de forma 
que después de habernos dado el Salvador con ellos la participación 
inicial y radical de sus propios bienes, lleguemos por fin a cono- 
cerlo como Él conoce al Padre y el Padre lo conoce a Él, y a here- 
dar su misma felicidad, en la caridad del Espíritu Santo. 

El acto de amor con que el discipulo corresponde al amor 
del maestro incluye la donación total de sí mismo, de todo su 
ser, de todos sus actos: ya no quiere tener nada que no perte- 
nezca enteramente a Cristo, al Señor, al Maestro, al amigo. Es 
la donación por la donación. 

c) El amigo unifica su voluntad con la de su amigo. Al 
discípulo no le basta tener el sentimiento del amor; lo acompaña 
la voluntad dominante de dejarse moldear del todo por el divino 
Maestro y la de sacrificarse enteramente por su gloria y por su 
reino. Quien sigue a Cristo y pretende su amistad divina tiene 
que conformarse con el siguiente postulado: «Seréis mis amigos 
si hacéis lo que yo os ordeno. Éste es mi precepto: que os améis 
unos a otros como yo os he amado» (Ioh 15, 12-14). Sólo en el 
amor mutuo demostramos ser discípulos disciplinados y obedientes 
del Señor. 

d) Los amigos quieren estar siempre juntos. El Hijo de 
Dios, que por su encarnación y su vida entre los hombres vino 
a estar junto a nosotros a lo humano, continúa acompañándonos 
por la santísima eucaristía y sobre todo por su inhabitación en el 
alma de los justos. El discípulo, por su parte, tiene que buscar 
la compañía del Maestro visitándolo a menudo, recibiéndolo en la 
sagrada eucaristía, viviendo en la presencia de Dios y dándose 
a la oración. «Fides credit, spes et caritas orant, sed sine fide 
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esse non possunt, ac per hoc et fides orat»*. La esperanza exhala 
sus plegarias, el amor su júbilo y agradecimiento, sus loores y 
alabanzas. Sólo la oración del amor conserva la unión de la divi- 
na amistad. Pero la fe es siempre el fundamento. 

e) No se llega a discípulo de Cristo por propia imiciativa 
o esfuerzo, sino sólo por gratuita elección suya: «No me elegis- 
teis vosotros a mí; fui yo quien os escogí a vosotros»: es obra 
de la divina amistad con que Cristo nos distingue: «Nadie tiene 
mayor amor que aquel que da la vida por sus amigos» (Ioh 
15, 13). Por su parte, el discípulo debe corresponderle poniendo 
en Él toda su predilección y estando dispuesto a dar su vida 
por Él y a no amar nada sino en Él. 


11. PARTICIPACIÓN EN EL PACTO DE AMOR 


En la economía concreta de la salvación, la virtud teologal de 
la caridad consiste en una participación en el pacto de amor entre 
Cristo y la Iglesia, participación en ese amor que movió al Hijo de 
Dios a hacerse hombre por nosotros, a derramar su sangre para 
santificar y purificar a su esposa, la Iglesia, por el agua vertida de 
su costado, por el bautismo de su pasión junto con la palabra sa- 
cramental (Eph 5, 255). Como miembros del pueblo de Dios, somos 
los «amados de Dios» por la misteriosa pero real unión que tene- 
mos con la Iglesia, en la cual y por la cual podemos amar a Cristo 
con el mismo amor con que Él la ama. Cuando hemos tomado parte, 
por el bautismo, en el nuevo y eterno pacto del amor, celebramos 
ese mismo pacto y el de nuestro bautismo en todos los demás sa- 
cramentos, pero sobre todo en el de la eucaristía, que es el gran 
signo eficaz del pacto del amor. 

La celebración de los sacramentos nos dice rotundamente que 
no podemos permanecer ni crecer en la divina caridad sino dando 
el «sí» al pacto del amor entre Cristo y la Iglesia, el «sí» al pacto 
del amor entre los miembros del pueblo de Dios. Así como el mis- 
terio del amor unitrinitario de Dios se hizo ostensiblemente pre- 
sente en el mundo ante todo por el misterio de la muerte y resu- 
rrección y por el envio del Espíritu Santo cual fruto del misterio 
pascual, así también la virtud teologal de caridad es para nosotros 
la participación de la unitrinitaria caridad de Dios, pero precisa- 


4. San Acustín, Enchiridion sive de fide, spe et caritate, PL 40, 234, 
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mente mediante la participación en el pacto de amor, en el que el 
misterio salvífico de la muerte, resurrección y ascensión, junto con 
el envío del Espíritu Santo, se convierte para nosotros en salvífica 
vivencia presente, 


TIT PARTICIPACIÓN EN EL AMOR UNITRINITARIO DE DIOS 


Estar en Cristo y en el pacto de su amor con la Iglesia quiere 
decir haber entrado en la vida del Dios uno y trino. No podemos 
llegar al misterio de la vida y del amor de la Santísima Trinidad sino 
por Cristo. El amor sobrenatural es la virtud teologal por excelen- 
cia, porque es Dios mismo quien la forma; Él es su fuente, su 
finalidad, su motivo. 


a) Por la virtud teologal de caridad amamos a Dios 
porque Él mismo nos da una participación en el amor 
con el que Él se ama a sí mismo 


Dios que, en su Trinidad, es la caridad, hace de nuestro ser 
más íntimo una imagen y correalización de aquel amor con que el 
Padre ama al Hijo, y el Hijo al Padre en el amor del Espíritu San- 
to. Dios mismo nos ha mostrado lo que es realmente el amor, en la 
encarnación de su unigénito Hijo, en el amor con que el Hijo glo- 
rificó al Padre en la cruz y con el que el Padre derramó todo su 
esplendor sobre la humanidad de Jesús por la resurrección, en el 
envío del Espíritu Santo y en la eucaristía. Y al morar Él, el Dios 
de amor, en nuestras almas nos otorga la virtud divina de amarlo 
como hijos. 

El amor es la inclinación hacia un bien, nacida del conoci- 
miento que se tiene de su valor y mérito. El amor de concupis- 
cencía se mueve más por la utilidad o servicio que puede prestar 
el objeto amado. Pero, cuando alguien se inclina hacia alguna 
cosa O persona para gozarla egoístamente, sin considerar para 
nada su valor intrínseco, no puede decirse en modo alguno que 
le tiene amor, sino pasión. El amor real sólo comienza cuando 
uno goza de que el amado posea tal o cual mérito o valor, cuan- 
do se siente uno atraido por el bien de que goza el prójimo, o 
cuando, por lo menos, siente uno que, por algún título, está hecho 
para ese valor. El llamado «amor de concupiscencia» es verda- 
dero amor si, al amar al otro, se le reconoce, al menos confu- 
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samente, un valor real que satisface y conquista. Puede decirse 
que ama verdaderamente a Dios, aunque con simple amor de 
concupiscencia, el hombre que llega a comprender que sólo Dios 
puede hacerlo dichoso, estando hecho exclusivamente para Él, 
y que, por lo mismo, principia a desprenderse de cuanto le impida 
colocar en Él su felicidad. 

Pero es claro que la forma perfecta del amor es el amor de 
benevolencia, que goza con el bien del amado, por ser del amado, 
con él se regocija, y se ingenia para manifestarle en toda forma 
su alto aprecio y para rendirle el honor que merece. 

En el campo sobrenatural, al amor de concupiscencia corres- 
ponde la virtud teologal de la esperanza, al amor de benevolen- 
cia, la de la caridad. 


La esperanza sobrenatural es la realización más ideal e insospechada 
del eros platónico, de la ambición del amor que en su vuelo no descansa 
hasta llegar a Dios. Con todo, la esperanza sobrenatural se diferencia 
esencialmente del eros griego en que aquélla no se consigue propia- 
mente con el esfuerzo humano por elevarse, sino sólo por la liberalidad 
de Dios, por gracia, no por merecimientos: sólo Él puede prender una 
esperanza que coloca su atractivo sobre todo lo creado. La esperanza 
cristiana presupone una idea de Dios completamente distinta de la de los 
griegos, cuyo Dios era el objeto de todos los amores, sin que por eso 
Él retribuyese con el amor (kinei de hos erómenos). Para el cristiano, 
por el contrario, Dios mueve todas las cosas y enciende la esperanza y la 
caridad divinas, pero por ser el primer amante. 


La esperanza sobrenatural procede del amor de Dios 
que se entrega y se abaja, procede de la agape. «Dios nos 
amó primero» (1 Toh 4, 10): «No me habéis escogido vos- 
otros, fui yo quien os escogí a vosotros» (Ioh 15, 16). 


El amor del Hijo de Dios que lo llevó hasta el anonada- 
miento, hasta la muerte en la cruz, es, sobre todo para el griego, 
cuyo Dios no ama a los hombres pero sí gusta de que los hom- 
bres lo amen, un verdadero escándalo. En realidad nadie nos 
ha amado jamás con un amor tan inaudito. 

El amor que Dios nos da y que sólo Él puede despertar 
graciosamente en nuestros corazones, es participación inmere- 
cida y sobrenatural de su propia esencia, que es amor: «Así como 
mi Padre me ha amado, así os amo a vosotros» (loh 15, 9). Po- 
demos y debemos amar con el mismo amor del Salvador si, como 
Él permanece en el amor del Padre, permanecemos nosotros en 
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su amor. La virtud de la caridad teologal es una participación del 
movimiento de amor que agita el interior de la divinidad. Así 
como el Padre con su conocimiento comunica a su Hijo toda 
su amorosa esencia, y así como el Padre y el Hijo se entregan 
enteramente en el soplo del Espíritu Santo, asimismo (en la 
medida en que ello es posible a una simple criatura) el Padre 
nos da a su Hijo, y el Padre y el Hijo nos dan al Espíritu 
Santo, de manera que también nosotros podamos entregarnos 
enteramente a Dios mediante el amor del Espíritu Santo que se 
nos ha comunicado (Rom 5, 5). El amor de Dios es un amor 
dadivoso, es un amor desbordante. 


La infusión de la caridad nos capacita para un amor 
de la misma especie, que hace que amemos con el mismo 
amor de Dios: «Amaos como yo os he amado» (Ioh 
15, 12). 


b) La virtud teologal de caridad tiene a Dios por objeto: debemos 
amar a Dios mismo 


Hay error grave, mejor dicho, un ataque a la más profunda 
esencia del cristianismo, en la afirmación de EmiL BRUNNER de que 
Dios no recibe siquiera nuestro amor, porque no lo necesita, y de 
que sólo podemos amarlo «en el prójimo» *. 

No, Dios quiere inmensamente que lo amemos, no porque nece- 
sita nuestro amor, sino porque Él nos ama. El verdadero amor de 
amigo pide esencialmente reciprocidad. Cierto que es un gran mis- 
terio el que el Dios beatísimo le dé alguna importancia a nuestro 
amor y el que sea el mismo Dios el interlocutor necesario en el 
diálogo del amor humano con la divinidad. Naturalmente podríamos 
y deberíamos amar a Dios sobre todas las cosas, siendo el sumo 
bien, mas no podríamos amarlo tanto que lo moviésemos a esta- 
blecer realmente con nosotros un pacto de amor. Pero he aquí que 
nuestro amor alcanza real e inmediatamente a Dios como a Padre 
y amigo nuestro, así como Él con su amor nos busca, nos abra- 
za y atiende. 


Ss. E. BRUNNER, Das Gebot und de Ordnungen, pág. 117; Das Wort Gottes und der 
moderne Mensch, pág. 18s. 
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El motivo fundamental del amor sobrenatural a Dios es tam- 
bién Dios: Dios, digno absolutamente de amor, Dios, en sí mis- 
mo bien infinito, Dios, lleno de amor y benevolencia para con 
nosotros. El amor sobrenatural para con Dios no debe basarse 
sólo en las propiedades absolutas de Dios, sino que ha de infla- 
marse también en la consideración de su bondad para con nos- 
otros, porque nuestro amor para con Él debe ser también grati- 
tud por sus inefables beneficios, pues son éstos los que nos trazan 
el camino más fácil para llegar hasta el santuario de su divino 
amor. Con todo, el motivo esencial de nuestro amor a Dios mo 
es el pensamiento de que el amor de Dios nos colma de bienes 
y de felicidad, sino el de que es signo y demostración de su im- 
trínseca bondad. 


Cuando el amor de gratitud contempla sobre todo el propio bienestar, es 
amor que procede preponderantemente de la virtud de la esperanza; cuando, 
por el contrario, se mueve más ante la bondad de Dios, que hemos experi- 
mentado, pertenece a la caridad. Ese amor es siempre expresión y desbor- 
damiento de una u otra virtud. 


d) La caridad nos conduce a nosotros y al 
prójimo hacia Dios 


La caridad, procedente de Dios, y gracias a la cual participamos 
en Él es el único camino para llegar hasta Dios, para asociarnos 
a la eterna fiesta de su amor beatificante. Con ella llegamos a la 
eterna unión de amor con Dios, unión que ella inicia esencialmente 
ya aqui en la tierra. Es necesaria para la salvación con «necesidad 
de medio». Es el último y decisivo criterio para la discrimina- 
ción de los espíritus. 

La caridad ordena también todas las demás cosas hacia Dios. 
Puesto que por la virtud teologal de caridad arraigamos en 
Dios, centro de caridad, por fuerza tendremos no sólo amor 
a Dios, sino que llegaremos a amar y a querer com Dios cuan- 
to Dios ama y quiere. Cuando el amor viene de Dios, lleva tam- 
bién a Él todas las criaturas, lo que quiere decir que teniendo 
el divino amor en el alma, sabremos sacar de todas las cria- 
turas un himno de alabanzas al amor de Dios, que sea digno de 
su grandeza. 
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Pero es al prójimo sobre todo a quien la caridad hace 
ver en Dios, pues gracias a esta divina y fundamental vir- 
tud podemos y debemos amar al prójimo porque Dios 
lo ama, y tal como Dios lo ama, y en cierto modo con 
el mismo amor de Dios, y por consiguiente, para llevarlo 
al amor a Dios. Se ve que amamos al prójimo con amor 
divino y sobrenatural si nos ingeniamos por acercarle más 
a Dios, por afianzarlo más en su amor. 


El amor divino «no busca su interés» (1 Cor 13, 5), puesto 
que es voluntad no de sacar deleite o preponderancia sobre el 
prójimo, sino de servir desinteresadamente intereses más eleva- 
dos, como son la gloria de Dios y la salvación del prójimo, 
haciendo lo cual queda también más enaltecido el amor de Dios. 


IV, PROPIEDADES DE LA CARIDAD 


1. Es superior a todo 


El amor a Dios tiene que ser superior al amor de todo lo 
demás; porque amar a las criaturas más que a Dios, o a éstas 
tanto como a Ll, no sería, en realidad, amor a Dios, sino grave 
ofensa suya, profundo desconocimiento y desprecio del sumo 
bien (cf. Mt 10, 37; Lc 14, 26). 

«Celoso es Dios»: su santidad no sufre que se lo iguale, ni 
mucho menos que se le posponga a algún bien creado. 


«La medida de nuestro amor a Dios es amarlo sin medida. El amor 
que tiende a Dios tiende a algo inconmensurable, infinito: ¿cómo podría 
tener fin o medida?, sobre todo si nos acordamos de que no se nos pide 
algo gratuito, sino sólo el cumplimiento de un estricto deber. Porque 
somos amados por aquel que aventaja todo conocimiento (Eph 3, 19), so- 
mos amados por Dios, cuya grandeza no conoce fin (Ps 144, 3), cuya 
sabiduria no tiene medida (Ps 146, 5), cuya paz supera todo sentimiento» 
(Phil 4, 7)5. «Nos ama Dios con todo su ser, “ex se toto”, pues es toda 
la Trinidad la que nos ama»?. 


No se nos exige, sin embargo, que la demostración sensible 
del amor a Dios sea más viva que la de cualquier otro amor, por 


6. San BERNARDO, De diligendo Deo, c. 6, PL 182, 9835. 
7. L ce, 4, PL 182, 982. 
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ejemplo, del amor materno. Es indudablemente un bien ambi- 
cionable y no raras veces asequible con los dones del Espiritu 
Santo, el que el amor a Dios encienda también la parte afectiva 
y sensible de nuestro ser, y así se haga más tierno y fuerte. Lo 
principal es, sin embargo, que, apreciativa y volitivamente, el 
amor a Dios aventaje a todo otro amor. 


La firmeza y decisión del amor a Dios se prueba sobre todo en el 
tiempo de la sequedad, cuando se retira el sentimiento del entusiasmo y del 
gozo sensible de Dios. Conviene entonces saber que lo principal del amor 
no es el entusiasmo —que por otra parte estamos lejos de desestimar —, 
sino la donación de sí basada en la estima profunda del bien, 


2. Es interior y activa 


El amor a Dios tiene que ser interior y eficiente: «Es fuerte 
el amor como la muerte, son como el sepulcro duros los celos, 
son sus dardos saetas encendidas» (Cant 7, 6s). El amor a 
Dios no puede limitarse a simples demostraciones de sentimen- 
talismo o sensiblería; lo que no significa que haya de despreciarse 
la vida afectiva o la manifestación sensible del amor en el caso 
de que sea eco verdadero y fiel del aprecio y estima interior y de 
la propia entrega, o sirva para ahondarlos. ¡La entrega del 
corazón!: he ahi la fuente profunda y por decirlo así el alma de 
todos los afectos amorosos y de toda acción que tienda a mani- 
festar el amor. Conforme crece y se desarrolla el hombre espi- 
ritualmente, crecen también con influjo recíproco y vital estos 
tres elementos de la caridad: el sentimiento interior del amor, 
o sea, la estima y entrega amorosa al amado, el afecto y entu- 
siasmo del amor, la demostración del amor por las obras. Fal- 
tando alguno de estos tres elementos (aunque el afecto y entu- 
siasmo pueden languidecer temporalmente sin daño) el amor se 
hace rigido, débil o insincero. Es insincero el amor, sobre todo, 
cuando le faltan las obras; por otra parte, las obras más estu- 
pendas realizadas en servicio de Dios o del prójimo no son obras 
de amor si falta el sentimiento interior. «Hijos, no amemos sólo de 
palabra y con la lengua; amemos con las obras y en verdad» 


(1 Ioh 3, 18; cf. Mt 7, 21ss; 1 Cor 13, 4ss). 


«Las obras del amor serán siempre las únicas que permitirán dicta- 
minar acerca de la sinceridad del amor; a la inversa, el íntimo y atr- 
diente sentimiento del amor es el alma que debe animar toda acción» 8, 


8. F. TiLrmaNN, Die katholische Sittenlehre 1v, 1, pág. 182, 
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3. La caridad debe hundir sus raíces en la naturaleza misma 
del hombre 


Si es cierto que el amor a Dios debe ser enteramente sobre- 
natural, no lo es menos que debe echar profundas raíces en la 
naturaleza misma del hombre. Esto significa que el hombre debe 
ofrecerse al amor sobrenatural de Dios con todas las energías 
vitales de que lo dotó la naturaleza. 


El amor a Dios no debe considerarse como un elemento simplemente 
yuxtapuesto a la zona humana y natural del amor y de la emoción. Porque 
el amor natural tiene que ir dominado y penetrado por el amor sobre- 
natural, de manera que la nobleza y energía, la ternura e indomable fir- 
meza y todas las secretas y misteriosas tendencias que incluye el amor 
natural refluyan aun sobre los sentidos con la fuerza y la nobleza del 
amor sobrenatural. 


V. EFECTOS DEL AMOR DIVINO 


Los efectos del amor divino son: el perdón de los pecados y 
la justificación, conforme a aquellas palabras : 

«Se le perdonan muchos pecados porque ha amado mucho» 
(Le 7, 47); «el amor cubre multitud de pecados» (1 Petr 4, 8); 
la amistad con Dios y la filiación divina según está escrito: 
«Quien me ama será amado de mi Padre y yo también lo amaré» 
(Toh 14, 21); el convertir en meritorias todas las obras que hace- 
mos por amor, y el dar un valor eterno a los sufrimientos y ale- 
grías que se reciben como venidas de la mano de Dios y por 
amor a Él, porque está dicho: «Dios hace concurrir todas las 
cosas para bien de los que le aman» (Rom 8, 28). 

El amor abre los ojos para ver la hermosura y la profun- 
didad de la fe (cf. Eph 3, 16ss). La fe es como el ojo del amor, 
pero el amor es como la claridad del sol sin la cual el ojo no 
puede ver bien. Efectos o «frutos» del amor son también la 
alegría, el júbilo y el gozo en el Espíritu Santo, la paz y el celo 
por el honor de Dios y el bien del prójimo, la misericordia, la 
paciencia y el amor a la cruz (cf. Gal 5, 22). 
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Cada capítulo de la teología moral, entendida como la doc- 
trina del seguimiento de Cristo, debería mostrar cómo la con- 
junción de amor y obediencia constituye la disposición esencial 
del discípulo de Cristo. 

El cristiano forma con Cristo y mediante Él con el Padre una 
auténtica amistad, fruto inefable del amor. Pero la humildad, 
condición para la legitimidad y autenticidad de ese amor, exige 
que seamos siempre conscientes de la infinita distancia y la esen- 
cial dependencia respecto de Dios, no suprimidas por el amor. 

Nuestro amor a Cristo sólo es legitimo si es amor de adora- 
ción (sentimiento esencial a la religiosidad cristiana), si es amor 
obediente (actitud esencial a la moralidad cristiana). Cristo probó 
su amor al Padre y a la humanidad por su divina sumisión, y 
por su muerte obediente en la cruz. Por su amor obediente resta- 
bleció las relaciones amorosas entre Dios y la humanidad, relaciones 
que habían quedado rotas por la desobediencia de los primeros 
padres. El acto de obediencia del nuevo jefe de la humanidad nos 
ha hecho aptos para el amor sobrenatural. Ahora le toca a cada 
cristiano en particular probar y conservar ese amor por medio 
de la obediencia y merecer aquí en la tierra, por medio del amor 
obediente, la eterna sociedad de amor con Dios en el cielo. El 
amor es la última finalidad y el verdadero significado de la vida, 
pero el deber que ésta impone es probar el amor, lo que no puede 
ser sino obedeciendo por amor. 


La amistad amorosa con Cristo no ha de hacernos olvidar nunca 
nuestra condición de discípulos: el discípulo debe aprender y ponerse 
humildemente en seguimiento del maestro y robustecer la autoridad de 
éste por su pronta obediencia. Pero en un discípulo es el amor al maes- 
tro lo que confiere a su obediencia la calidad que le es propia. El mundo 
debe reconocer en nuestra obediencia a Cristo el amor que a éste pro- 
fesamos, al modo como Cristo mostró su amor al Padre obedeciéndole. 
«Conviene que el mundo conozca que amo a mi Padre y que obro según 
el mandato que Él me dio» (Ioh 14, 31). 


La misma relación de reciprocidad que media necesariamente 
entre el amor y la obediencia, media entre el amor y la ley. Sin 
duda, la obediencia amorosa va mucho más lejos que la simple 
obediencia a la ley, la cual no constituye más que el primer 
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grado de aquélla. La simple obediencia a la ley no conlleva 
la intimidad personal del amor. Las leyes no son más que re- 
glas generales, y, por lo mismo, no son, en el fondo, más que 
exigencias mínimas. Las leyes generales no pueden imponer lo 
más perfecto, en razón de que lo perfecto no es lo común ni 
puede pedirse a la generalidad. El amor, por el contrario, aspira 
esencialmente a lo más alto, a expresarse en obras del modo 
más cumplido. 

Quien no es capaz de realizar el mínimo exigido por la ley, 
no podrá elevarse a las alturas de lo perfecto. Pero el que va 
movido por el amor, aunque marcha siempre por el camino tra- 
zado por la ley, no se detiene ni ante los límites más extremos 
de ésta, 

Quien no ve en la ley más obligación que la de alcanzar un 
mínimo, tiene que acudir al amor para que al cumplir la ley, 
tienda a rebasarla cada vez en mayor medida. Quien, por el 
contrario, en la ley, tomada en toda su amplitud, ve al guía que 
debe conducirlo a alturas cada vez mayores (mandamiento cum- 
bre), comprenderá que es propiamente el amor y sólo el amor 
el que hace realizar y cumplir toda la ley. «El amor es el cum- 
plimiento de la ley» (Rom 13, 10), «toda la ley se compendia en 
un solo precepto, que es: amarás a tu prójimo como a ti mismo» 
(Gal 5, 14), «el fin de la ley es el amor» (1 Tim 1, 5). 

La nueva ley, que todo lo abraza, es el amor de Cristo (Ioh 
13, 34; Mt 22, 36ss). "Todas las demás leyes y preceptos no son 
más que expresión o manifestación del gran precepto del amor, 
que lo comprende todo. Por eso, mirándolo bien, sólo puede 
realizar y cumplir toda la ley quien obra animado por el amor; 
pues sólo el amor acierta a ver y a realizar la última intención 
de la ley, 

En la misma medida en que la virtud de caridad y la ley están 
mutuamente compenetradas, se oponen, en cambio, el espíritu del 
amor y el frío legalismo. El amor es algo muy personal: el amor 
múra a la persona del legislador; comprende sus intenciones; tiene 
la sensación de que el legislador le habla a él personalmente y lo 
solicita y reclama todas sus energías, según las circunstancias 
de cada momento. El espíritu de simple legalismo no considera 
más que la ley impersonal (cuando no su simple letra) para pre- 
guntarse: ¿cuál es ese mínimo que debo cumplir para no pasar 
por quebrantador de la ley? 
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Es aún muy imperfecto el amor que sólo se preocupa por lo que 
debe hacer u omitir «para no faltar a la caridad». Pero el cumpli- 
miento de la ley que va sostenido al menos por la preocupación de no 
perder el amor, es algo muy diferente del frio legalismo; será amor 
imperfecto, pero amor, sin embargo, amor valioso, que lleva al verdadero 
y legítimo cumplimiento de la ley. 


Pero hay que decir que el amor verdaderamente noble, va- 
liente y esforzado, digno del discípulo de Cristo, es el que, sin 
pararse en el mínimo exigido por la ley, aspira resueltamente 
a escalar las alturas propuestas a nuestras aspiraciones. Natural- 
mente que estos esfuerzos han de ir guiados por la prudencia. 
El amor humilde y prudente se pregunta siempre: ¿qué es lo 
más conforme a mis actuales circunstancias, a mis fuerzas del 
momento, acaso débiles aún, qué es lo más agradable a Dios? 

El amor humilde no llegará a creer nunca que no le es ya ne- 
cesaria la orientación de la ley general, mientras de hecho choca 
reiteradamente con los límites más externos de ésta. La ley externa 
es necesaria para el discernimiento de los espíritus. 

El amor temeroso de Dios no se confiará nunca a la seguridad 
de acertar en el bien, aunque sea siempre verdadera la palabra de 
san Agustin: «4ma et fac quod vis»: el amor acierta siempre, 
sina que, precisamente, pondrá en evidencia su seguridad de acer- 
tar, por el hecho de que aprende de modo constante en la ley de 
Dios y sobre todo en los ejemplos de Cristo el camino recto y lu- 
minoso; por eso no se para a examinar qué cosa puede hacer u 
omitir sin pecado, sino qué es lo que ha de realizar para subir a 
más encumbradas cimas. 


El espíritu de simple y frío legalismo da una obser- 
vancia sin vida, petrificada, sin calor personal. 

El amor, por el contrario, mirando siempre al bene- 
plácito de Dios y proponiéndose el mejor cumplimiento 
de su santísima voluntad, afina el oido interior para per- 
cibir a cada momento el encargo particular y personal de 
Dios y mueve a realizarlo con amor, como un encargo 
de amor. 
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San PABLO compara las virtudes cristianas con las vestidu- 
ras del hombre: la caridad es el cinturón, «el vínculo de la per- 
fección» (Col 3, 12ss). 

Así como una túnica adquiere forma y firmeza mediante el 
cinturón, así también la vestimenta espiritual de las virtudes las 
adquiere mediante la caridad. Está, pues, de acuerdo con la 
Escritura santo Tomás al llamar, con PEDRO LOMBARDO, forma 
virtutum a la caridad sobrenatural? Esto no quiere decir que 
todas las virtudes, tomadas según su esencia y su especie indi- 
vidual, deriven de la caridad, o formen con ella una misma es- 
pecie, Pero es la caridad la que les imprime la orientación hacia 
el fin sobrenatural, hacia la eterna comunión con Dios. Es la 
caridad la secreta energía que comunica a toda la vida virtuosa 
la firmeza, el calor interior y el valor eterno a los ojos de Dios. 
Es ella el principio y, en cierto modo, la raíz que da valor sobre- 
natural a todo bien, esto es, hace que toda virtud sea moneda para 
adquirir la eterna bienaventuranza y medio para hacerse grato 
a los ojos de Dios. 

La caridad no es una virtud más, sino la forma que abraza 
todas las virtudes, las eleva y dirige. «Por la caridad se con- 
vierte cada virtud en un principio vital que endereza toda la 
vida humana hacia Dios; por ella cada virtud se adueña de 
Dios» , Lo mismo pasa con el amor al prójimo: es, en verdad, 
virtud sobrenatural y amor verdaderamente divino, cuando lo 
anima e informa la caridad divina. 

La vida espiritual y virtuosa del cristiano queda orientada 
hacia Dios simultáneamente por las tres virtudes teologales: 
«La fe muestra el fin, la esperanza va a su consecución, la cari- 
dad une con él»”. Mas como sólo la caridad es la forma per- 
fecta de la fe y de la esperanza, puesto que sin aquélla éstas son 
virtudes imperfectas, «informes», puédese decir sencillamente que 
la caridad es la forma de todas las virtudes. 

Es cierto que antes de que en el alma entre la caridad sobre- 
natural pueden existir en ella algunas virtudes; pero serán vir- 


9. Santo Tomás, Quaestio disp. de caritate a. 3; ST 1t-11, q. 23 a. 8. 
10. Sorrow, Glaube, Hoffmung, Liebe, pág. 158. 
11. Santo Tomás, Com. a 1 Tim 1, 2. 
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tudes imperfectas, por cuanto no están adornadas con el carácter 
sobrenatural. Por el contrario, hay otras virtudes, como la ab- 
negación, la verdadera humildad, el amor al sufrimiento, que 
no pueden brotar ni manifestarse sino gracias a la virtud teologal 
de caridad. 

En resumen, hay que decir, pues, que la caridad es el primero 
y principal mandamiento, el lazo de unión, la forma y la madre 
de todas las virtudes sobrenaturales. Para que la caridad desem- 
peñe todas estas funciones basta que de algún modo influya real 
y vitalmente sobre los actos de las demás virtudes como motivo y 
forma suya, sin que sea necesario que en cada uno de aque- 
llos actos se renueve expresamente el acto de amor o la recta 
intención. 


La caridad, siendo forma de todas las virtudes, confiere a la religión 
y a la moral una unidad tan perfecta, que no se puede desear mayor, 
pues gracias a ella toda acción moral del cristiano, hijo de Dios, reviste 
un carácter religioso. Amando a Dios y amando en Dios nos hacemos 
correalizadores del acto mismo con que Dios se ama a sí mismo y ama 
cuanto hizo. A Dios lo amamos por sí mismo, porque es absolutamente 
merecedor de nuestro amor: a las criaturas las amamos por ser cen- 
tellas del amor de Dios. Si tenemos la caridad en el corazón, a través 
del amor con que amamos a las criaturas por el valor que en sí encie- 
rran, amaremos el valor eterno que irradia de la divina gloria; sí: 
amaremos a las criaturas por Dios y en fuerza del amor que con Dios 
nos une. Por la divina caridad se reduce a uno solo el objeto formal 
y el hábito virtuoso con que amamos a Dios, al prójimo y a nosotros 
mismos; y como consecuencia será esa misma virtud la que inspirará 
esencialmente nuestra conducta religiosomoral con los demás y con nos- 
otros mismos, por diferente que sea el objeto material, tan diferente como 
lo son Dios y las criaturas. 


VIII. LA CARIDAD COMO PRECEPTO 


KANT y SCHELER, partiendo de principios completamente diferentes, 
llegan a la misma conclusión, a saber, que el amor no puede imponerse 
por precepto. Para KaANnr es el amor un estado «patológico», algo que 
pertenece al campo de la sensibilidad y, por lo mismo, no cae en el 
campo moral, sino en el submoral. ScHELER, por su parte, dice que o se 
tiene o no se tiene amor, pero que en todo caso ni puede, ni necesita 
preceptuarse. Siendo el amor lo más espiritual que puede darse, nace 
tan pronto como se llega a conocer el objeto digno de amor. 

Es exacto afirmar que la complacencia del bien en el valor (compla- 
centía boni) no puede imponerse de un modo general, pues tal es la 
condición esencial de nuestra potencia espiritual de amar, que es el bien 
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el que lo despierta y atrae. El hombre que no es capaz de captar el amo- 
roso llamamiento del bien, tampoco es capaz de moralidad. 

Y, sin embargo, hablando en general, y sobre todo tratándose 
de la caridad divina, puede ser objeto de un precepto. En efecto, 
Dios nos dio todo lo necesario para poder amarlo y nos hizo 
capaces de oir el llamamiento de su amor, de experimentar la 
magnificencia de su dilección y de corresponderle eficazmente 
con el auxilio de su gracia. No tendría objeto el precepto de la 
divina caridad si careciésemos de la aptitud sobrenatural para 
reconocer en Dios el objeto más digno del amor, o para amarlo 
realmente. Dios es caridad: tal se nos ha manifestado en Cristo. 
El Verbo encarnado, por su persona y por sus obras, nos puso 
de manifiesto el amor del Padre y el amor al Padre, y por el 
Espíritu Santo depositó en nuestros corazones la virtud y fuerza 
divina del amor. Así se justifica el precepto del amor impuesto 
a sus seguidores. 

El precepto del amor a Dios significa: 1.2 Para el pecador, el 
deber de quitar los obstáculos al amor divino, deshaciéndose del 
amor torcido a los bienes creados. Así el precepto de la divina 
caridad impone a quien está en pecado mortal la grave obliga- 
ción de hacerlo todo para recobrar el amor de Dios. "Tiene que 
destrozar los ídolos y procurar un conocimiento más profundo 
del amor de Dios, y, cuanto antes, esforzarse a una contrición 
nacida del amor, o bien disponerse a recibir el sacramento de 
la justificación, que lo renovará en el amor, de manera que la 
divina caridad no encuentre ya ningún obstáculo a su paso. 

2. Lo primero que se nos pide en el primer mandamiento no es 
que practiquemos el amor, sino que estemos y permanezcamos 
en el amor. «Permaneced en mi amor» (Ioh 15, 9). Verdad es 
que para estar en el amor hay que cumplir sus obras. «Si obser- 
vareis mis preceptos, perseveraréis en mi amor; así como yo tam- 
bién he guardado los preceptos de mi Padre, y persevero en su 
amor» (Toh 15, 10). 

3. Y puesto que sólo puede ser amado el amor que es 
conocido, el precepto del amor impone también, en general, 
la obligación de meditar en el amor. Tenemos que considerar la 
magnificencia del amor divino y cuánto merece Dios que lo ame- 
mos por el amor que nos ha mostrado en Cristo, y nuestra con- 
sideración debe ser también amorosa. El bien digno de amor no 
se muestra sino a la mirada amorosa, a la mirada que inquiere 
con amor real. 


120 


La caridad como precepto 


Todo amor puede morir si se pierde la contemplación del objeto 
amado. Por eso es imposible cumplir con el precepto del amor a Dios 
sin renovarse siempre en la contemplación de los motivos que nos asis- 
ten para amarlo, o sea sin la meditación del amor de Dios y de la dicha 
de vivir en su amor. 

En la meditación entra también el cultivo de los sentimientos, de los 
afectos propios del amor; por eso son indispensables los frecuentes actos 
de amor. Claro está que lo que más aviva el fuego del amor no es el 
número de actos, sino la viveza e intimidad de la unión con la persona 


de Jesucristo y el empeño por seguir sus ejemplos. 


4. El precepto del amor impone la donación de la voluntad 
Queda entendido que no puede uno rechazar el amor, o sea la 
complacencia en el bien, desde el momento en que uno cae 
bajo su esfera de atracción y llega a «conocerlo». Pero Dios, 
siendo el sumo bien, no se contenta con que nos prendemos de 
Él de cualquier manera; quiere que nuestro amor para con Él 
esté sobre todo otro amor. Ahora bien, por la fe no se nos da 
Dios a conocer directamente como en la visión beatífica, y por 
eso no queda el hombre necesariamente cautivado por Él, de 
suerte que ese amor sobre todo amor sólo se consigue rechazando 
en una forma activa, positiva y libre todos los demás amores 
desordenados a los bienes creados. En suma — y esto es impor- 
tante —, la simple complacencia no es de ningún modo el acto per- 
fecto del amor, mucho menos del amor a una persona. Éste 
requiere el acto de la libre donación del afecto, o sea la «dilec- 
ción», la donación de la voluntad. 

El campo religiosomoral, el de lo santo y de lo bueno, se dife- 
rencia del de lo hermoso y estético, precisamente porque provoca 
no sólo la complacencia, sino también la entrega Y ésta es mucho 
más que la simple complacencia, es una decisión de la libre vo- 
luntad, un acto que exige frecuentemente una lucha interior. 

5.2 El precepto de la caridad impone las obras de la caridad. 
Estando siempre el hombre sometido a la acción moral, es imposi- 
ble que sin las obras de la caridad pueda ésta existir largo tiempo, 
ni mucho menos crecer, si ha de ser verdadera complacencia en el 
bien y entrega de la voluntad. Mientras peregrinamos en este mundo, 
nuestra condición no nos permite un descanso definitivo, sino que 
tenemos que estar siempre en un continuo vaivén de la acción al 
reposo y del reposo a la acción. El sentimiento del amor tiene que 
encender el entusiasmo para la acción; a su vez, la acción provo- 
cada por el amor debe hacer más profundo y operante el senti- 
miento del amor 
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Aquí aparece de nuevo la unión que reina entre el amor y la 
obediencia, y entre la religión y la moralidad. 

Este precepto de la caridad, tan enfáticamente expresado en 
la Sagrada Escritura, tiene un carácter de absoluta universalidad : 
se dirige a todas las energías del alma, a las puramente espirituales, 
a las sensitivas, y alcanza hasta la misma acción exterior. 


Dios quiere de nosotros el espíritu, el corazón y la mano : 
o sea, el esfuerzo por llegar a un conocimiento suyo más 
profundo, sentimientos tiernos con voluntad decidida y las 
obras exteriores. 


6. El precepto de la caridad nos obliga a evitar siempre y 
en toda circunstancia cuanto pudiera destruirla o acabar por ex- 
tinguirla, Dicho precepto nos obliga, asimismo, a aspirar aun a 
los más elevados grados de amor a Dios y al prójimo; pero tal 
obligación sólo urge conforme al grado de caridad que ya atesora 
el alma. Esto quiere decir sencillamente que todos estamos obligados 
a aspirar a la perfección cristiana, que consiste precisamente en reali- 
zar el precepto de la caridad, pero que no estamos obligados a ser 
perfectos desde un principio, ni a realizar siempre lo que en sí es 
más perfecto. 


IX. EL PERFECCIONAMIENTO DEL AMOR 


La perfecta realización del amor es el cielo. Por su esencia 
más profunda es el amor unión perfecta, indefectible e irrevoca- 
ble con Dios. A la consumación temporal del amor se llega con la 
adquisición de la perfección, que no se ha de confundir con el 
«estado de perfección», que sólo lleva tal nombre por ser particu- 
larmente apto para conducir al amor perfecto. Lo que más nos 
ayuda a perfeccionar el amor en nuestra vida de peregrinos es el 
don de sabiduria, que nos despierta el gusto y nos proporciona la 
más íntima percepción del amor de Dios. El don de sabiduría des- 
cubre a nuestros ojos las intimidades amorosas del corazón pater- 
nal de Dios, y nos hace experimentar y «gustar» tan profunda- 
mente su amor, que éste se apodera de todo nuestro ser. 

El don de sabiduría coincide casi perfectamente con el don de 
oración mental, especialmente con el de contemplación. El don 
de sabiduría es el más precioso de los dones del Espíritu Santo; 
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perfecciona no sólo el amor, sino también las demás virtudes so- 
brenaturales. Acrecienta, sobre todo, la fe y la virtud intelectual 
de sabiduría. Pero este don no es tan importante por la función 
intelectual que desempeña, cuanto por su aspecto «práctico» ”. El Es- 
píritu Santo no concede el don de sabiduría y de contemplación 
principalmente para comunicar nuevos conocimientos, sino, sobre 
todo, para inflamar en el amor. En la contemplación se realiza 
eminentemente la noción joánica de «conocimiento», el cual procede 
del amor y conduce al amor. 

La mística no consiste en gozar de revelaciones particulares, 
cuya realidad, por otra parte, no negamos, sino en el acrecenta- 
miento y en el perfeccionamiento del amor. Tanto los diversos gra- 
dos de la oración mental —en la que no se adelanta sin el don 
de sabiduría — como los de la mística no son otra cosa que grados 
del amor. 

El don de sabiduría muestra más palpablemente que ningún otro 
la interdependencia entre el conocimiento y el amor de los valores 
morales, entre la fe viva y el amor, entre la «visión» y el amor y 
la bienaventuranza. Al don de sabiduría ha de atribuirse también 
el celo ardoroso de las almas, prendido en el corazón por el amor 
divino, celo que se inflama al contemplar las necesidades de las 
almas, y que quisiera llevarlas a todas a un amor a Dios cada vez 
más perfecto. 


X. OBSTÁCULOS A LA CARIDAD 


El pecado mortal es incompatible con la caridad, de tal suerte 
que no pueden coexistir ambos en una misma alma. El pecado 
venial, por el contrario, sólo constituye un obstáculo pasajero al 
fervor de la caridad. La tibieza es la falta de fervor que se ha 
convertido en hábito y es, por tanto, un serio peligro para la virtud 
teologal de la caridad. 


Lo que más vivamente se opone a la caridad es el odio a Dios. 
Si el hombre pudiera tener de Dios un conocimiento comprehensivo, le 
sería imposible odiarlo, pues estando inclinado al bien, semejante cono- 
cimiento le haría ver clara e inmediatamente que sólo Dios es la suma 
de todos los bienes y el único que puede colmar todas las aspiraciones. 
Pero aun en la fe sobrenatural conocemos a Dios sólo como «por un 
espejo» (1 Cor 13, 12). Con todo, es siempre un enigma indescifrable 
el que el hombre, creado a imagen de Dios y que no existe sino para 


12. Cf. ST 11-11, q. 45 a 3. 
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Dios, pueda odiarlo; aquí es donde más impenetrable se hace el myste- 
rium intquitatis. 


En el odio a Dios estalla en forma clara y pavorosa lo que en- 
cierra más o menos disimuladamente todo pecado mortal, a saber, 
la enemistad com Dios. 

Quien comete pecado mortal juzga que los mandamientos de 
Dios, e implícitamente su justicia y santidad, son un obstáculo 
a su propia voluntad, a cuyo bando se coloca, al decidirse en con- 
tra de los derechos de Dios. Sin duda que psicológica y moral- 
mente hay gran distancia entre un pecado de debilidad y el «odium 
inimicitiae». Aquél se comete creyendo descubrir en los manda- 
mientos un obstáculo detestable al amor desordenado de los bienes 
fementidos, mientras que éste es un rechazamiento de Dios sin 
ambages, una enemistad declarada hacia el mismo Dios. 


Los pecados graves ordinarios constituyen solamente una oposición 
contra un precepto o un atributo de Dios —odiuwm abominationis —, 
mientras que el pecado de odio propiamente tal es la oposición a su mis- 
ma persona: odiuwm personae. 

Nuestro Señor habla (Ioh 15) de este odio tremendo que el mundo 
profesa al Padre, a 'Él mismo, legado del Padre, y a sus discípulos. Es 
imposible entender la declaración de Jesús como si ese odio a Dios proce- 
diese simplemente de un falso concepto de Dios, o de una lamentable 
equivocación Y. Indudablemente hay un «odio a Dios» que, en realidad, 
no' va dirigido a Dios mismo, sino a alguna falsa imagen de Dios, o 
que no es más que el airado repudio de una religión mal comprendida, o de 
un indigno ministro de la religión (odio que quizá no sería entonces 
más que un amor oculto al verdadero Dios). Pero hay también, como 
declara el Salvador y demuestra la historia de la Iglesia, el verdadero odio 
a Dios, que en vez de proceder de una falsa noción de éste, llega a falsear 
la verdadera idea que de Él se tiene; porque el odio ciega. 


Cristo nos enseña también de dónde procede el odio a Dios: 
del espiritu de «este mundo» que siente que Dios es su enemigo 
(loh 15, 19), de las tinieblas que odian la luz. Y el odio a Dios 
que recae sobre los discípulos de Cristo procede no tanto del 
escándalo por la debilidad de aquéllos, cuanto de una actitud 
precedente hostil a Dios, aunque haremos bien en indagar si 
nuestros pecados no han sido causa de que se desprecie la reli- 
gión. «Si el mundo os aborrece, sabed que me aborreció a mí 
primero que a vosotros. Si fueseis del mundo, el mundo amaría 
lo que es suyo» (Toh 15, 18s). 


13. Cf. F. TinLMaNxN, Die katholische Siútenlehre 1v, 1, pág. 182s. 
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Cuanto más clara y tajante la revelación de «lo santo» se 
ofrece a los enemigos de Dios, más se enciende el odio de éstos, 
pues sienten instintivamente que aquella revelación condena sus 
sentimientos. En la vida de los santos, que comparten siempre 
la suerte del Maestro, vemos cómo muchos de ellos son, no sólo 
causa de resurrección para muchos, sino también ocasión de 
más profunda caída para otros. 


No es exacto afirmar que toda oposición a la religión, a Cristo y a 
la Iglesia se debe atribuir a las faltas de la Iglesia, o sea, de los sacer- 
dotes. Indudablemente que a veces ello será cierto; pero es inaceptable 
la manía de algunos de hacer a la Iglesia responsable de toda hostilidad 
contra Dios. Cristo se mostró como el ser más santo, más sabio y más 
perfecto, en Él se hizo visible y tangible la santidad de Dios y su amor 
a los hombres, y, sin embargo, contra Él encendieron su odio los ene- 
migos de Dios, precisamente porque eran enemigos y contrarios de su 
Padre celestial (loh 15, 24). 


La venida de Cristo puso en ebullición la inmensa malicia 
del pecado (cf. loh 15, 22); de igual manera la venida del 
Espiritu Santo, del Espíritu de amor, debía poner en evidencia 
el pecado en su forma más horrenda: la incredulidad y el odio 
a Dios (cf. Ioh 16, 8s: «convencerá al mundo de pecado»). El 
odio a Dios es el más horrible de los pecados, es el pecado propio 
del demonio, el que más directamente ofende al Espíritu Santo. 
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LA VIRTUD DE LA RELIGIÓN 


Capítulo primero 


ADORACIÓN EN ESPÍRITU Y EN VERDAD 


1. OBJETO Y ESENCIA DE LA VIRTUD DE LA RELIGIÓN 
SEGÚN LA SAGRADA ESCRITURA 


El fin primero y supremo de la creación y redención es la 
gloria de Dios «ad extra». Con sus obras Dios ha hecho brilar 
ante el hombre su santidad, su gloria y su nombre. Dios es el 
santo de los santos: por la encarnación se ha puesto a nuestro 
alcance, para inclinarnos más poderosamente a tributar a su 
santidad el homenaje de nuestra amorosa adoración. Por Jesu- 
cristo, sumo sacerdote, ofreció la creación a la augusta Trinidad 
el homenaje supremo de la adoración. Pero el cristiano, santi- 
ficado por el Espíritu Samto e injertado en Cristo, participa de 
su sacerdocio, y por eso puede y debe considerar la glorifica- 
ción de Dios como su mayor honor y su deber más sagrado. 
Cristo se consumió de celo y buscó apasionadamente la gloria 
de su Padre; vino a «buscar la gloria de quien le había enviado» 
(oh 7, 18; cf. 8, 50). Su «celo por la casa de Dios», por la 
gloria de Dios, fue tan ardiente, que lo condujo hasta el sacri- 
ficio de la cruz. La gloria de Dios debe ser el mayor y más 
ardiente deseo del discípulo de Cristo, ya que el Maestro, por 
la oblación de su vida, le ha dado una participación en la gloria 
de la vida divina. 

Fue Cristo quien nos reveló perfectamente el nombre de 
Dios; con Él y por Él podemos ya decirle a Dios: «¡Padre 
nuestro !» 

De ahí que muestro deber más santo sea tributar a Dios 
el culto filial de la adoración y del amor en comunidad fraterna. Con 
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tres nombres caracteristicos expresa la Sagrada Escritura la esencia, 
el objeto y contenido de la virtud de religión. Ella nos habla del Santo 
(kadósh, hágios, sanctus, sacer, sacrum); del nombre de Dios 
(shem); del Dios que nos revela su gloria (kebód, dóxa). 

La exposición que vamos a hacer, luego, de esta última idea 
bíblica ha de entenderse y leerse a la luz de la divina santidad ?, 
que si obliga al hombre a doblar humildemente la rodilla es para 
hacerlo dichoso; mas también se le ha de asociar la luz que 
proyecta el nombre de Dios, que se nos ha manifestado en forma 
enteramente personal? Estos conceptos fundamentales se escla- 
recen mutuamente. 


l. Gloria y culto de Dios en el Antiguo Testamento 


«Kebód Yahveh», que los Setenta tradujeron por «dóxa 
Theoú», designa la gloria soberana de Dios en su propia mani- 
festación, «la divina magnificencia que en la creación revela la 
esencia y las obras de Dios, y que llena los cielos y la tierra» *. 

Allí donde Dios obra y se maniñesta, aparece también el res- 
plandor de su majestad, su «kebód», merecedora de nuestras 
alabanzas. Asi, el gran día en que Dios reveló su santidad y su 
amor, vio Moisés y vio también el pueblo la gloria de Dios 
(kebód Yahveh) como un «fuego ardiente», cuyo brillo era in- 
soportable para el pueblo; aunque también se mostró como una 
nube de espantosa negrura, que manifestaba veladamente la san- 
tidad de Dios (Ex 24, 16-18). Moisés pudo entrar en la «nube» 
y oir directamente las palabras de la divina revelación. Conoció 
el nombre de Dios y mereció oir esta palabra de gracia: «te co- 
nozco por tu nombre» (Ex 33, 17). Mas cuando, impulsado por 
un amoroso atrevimiento, exclamó suplicante: «muéstrame tu glo- 
ria», le respondió el Señor: «Yo haré pasar ante ti toda mi 
gloria y pronunciaré ante ti mi nombre... Pero mi faz no podrás 
verla, porque no puede verla hombre y vivir» (Ex 33, 18ss). 

Dios mismo extiende su mano sobre Moisés para protegerlo 
y cubrirlo mientras pasa su gloria (Ex 33, 22s). En este pasaje, 
como en el de la visión inaugural de Isaías (Is 6), se nos mues- 
tra claramente cómo la revelación de la gloria, o sea de la san- 


l. Las palabras «santo», «santificación», «santidad», conservan siempre en esta teología 
moral su valor primitivo religioso. Como objeto y encarnación de la religión las encontra- 
remos en la sección sobre los sacramentos, págs. 704ss. 

2. Sobre el nombre de Dios como objeto y requisito de la religión, véanse págs. 819-830. 

3. KirrsL, Theol. Wórterbuch z. NT. 11, pág. 247. 
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tidad de Dios, es un misterio que infunde al mismo tiempo temor 
y dicha (mysterium tremendum y fascinosum), que invita al 
hombre a la más respetuosa adoración y es fuente de la dicha 
más profunda. 

La «kebód Yahveh» no es la revelación de una verdad par- 
ticular, sino una revelación de Dios que compromete al hombre 
en todo su ser, y que se convierte para él en fuente de vida o 
muerte. La «gloria» de Dios es una real manifestación Suya, 
una revelación del Dios invisible, que sume al hombre en la 
alegría o en el temor (cf. Ex 16, 10; Num 14, 10). 

Al revelarnos Dios su gloria, nos pide, por este hecho mismo, 
«que le honremos» (Mal 2, 2; ler 13, 16; Is 42, 8ss), que le 
«demos gloria». Dar gloria a Dios no quiere decir darle algo 
nuevo, sino simplemente corresponderle con aquella adoración 
que consiste en reconocer que todo es suyo; ésa será la condigna 
respuesta a la manifestación de su gloria y de su santidad; 
porque al Dios de la gloria se le debe la gloria, el honor, la 
alabanza (Ter 13, 16). 

AM%i donde Dios ha manifestado más poderosamente su glo- 
ria, donde la ha hecho más sensible, en el tabernáculo, en el 
templo, en el arca de la alianza (Ex 40, 34; Num 9, 15; 3 Reg 8, 
10s), es donde el hombre debe ofrecerle el tributo de su glorifi- 
cación, de su culto y de su alabanza, estando bajo la impresión 
más directa de la grandeza de su gloria. Además, el Universo 
entero, la tempestad, los grandiosos fenómenos de la naturaleza 
solicitan siempre al hombre a adorar a Dios, siendo como son 
manifestaciones de su gloria (Salmos). 

Al manifestarnos Dios su gloria, nos exige «celosamente» 
que le correspondamos con nuestra debida adoración. Por eso 
el primer mandamiento, que prescribe ante todo la religión, dice 
así: «Yo soy Yahveh, tu Dios, un Dios celoso» (Ex 20, 5). El 
culto de los falsos dioses, por el que se les atribuye la gloria 
que aparece en las obras de la creación, provoca su «celo», esto 
es, su cólera (Ex 8, 3): «Dios mo puede compartir su gloria 
(su kebód y el reconocimiento de la misma) con ningún otro» 
que quisiera levantar su trono al lado del suyo (Is 42, 8; 48, 11; 
cf. el Magnificat). 

No sólo los castigos de Dios, sino también la salvación que 
ofrece al «resto» de Israel, son un desbordamiento de su celo 
por su gloria (4 Reg 19, 21; Is 9, 7; 37, 32). Arde como fuego 
el furor de Dios (Ps 78, 5). Dios dará libre curso a su enojo, 
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porque se le rehúsa la gloria que se le debe (Soph 3, 8; 1, 18; 
Ez 16, 38). 

Dios «siente por su pueblo un extremado celo» (Zac 8, 2), 
porque su gloria irradia sobre él; su pueblo es su kebód, su 
gloria (Zac 2, 9; Is 43, 7). Semejante a éste es el celo que Dios 
tiene por su Iglesia, que es mucho más que el pueblo judío, 
revelación de su amor soberano y comunidad santa que procura 
su gloria. 


2. Gloria y culto de Dios en el Nuevo Testamento 


En Cristo se hizo visible la «dóxa», la gloria soberana del 
Padre. «Hemos visto su gloria, gloria como de Unigénito del Pa- 
dre» (Ioh 1, 14). La transformación del 'Tabor reveló a los 
discípulos la gloria del Padre y la de Cristo; fue una anticipa- 
ción de la «dóxa», de la gloria de Cristo en la parusía: «Vieron 
su gloria» (Lc 9, 32). 

La «dóxa» de Dios (esto es, la gloria divina, el divino poder 
que manifiesta la gloria divina) y la «dóxa» de Cristo son esen- 
cialmente solidarias, aunque ello fuera del todo inconcebible para 
las mentes del Antiguo Testamento. Porque no sólo fue Dios 
«glorificado» (doxázetai: loh 13, 31s) en Cristo, con su muerte 
en la cruz, sino que debía glorificarse a sí mismo en Él en forma 
única al comunicarle a su ser humano su propia «dóxa». Cristo, 
por una parte, en su condición humana, era ya titular legítimo 
de la «dóxa» de Dios («gloria que tuve cerca de ti antes que el 
mundo existiese», loh 17, 5); por otra, ruega al Padre que ma- 
nifieste en Él su «dóxa» (Toh 17, 1. 5). El título para esta mani- 
festación única de la gloria de Dios en Cristo y no de una gloria 
cualquiera, sino de aquella que tuvo cerca del Padre desde la 
eternidad, es la «glorificación del Padre sobre la tierra, llevando 
a cabo la obra que le había encomendado realizar» (con la muerte 
de cruz) (loh 17, 4). Este pasaje de loh 17, 5, «la gloria que 
tuve cerca de ti», es sumamente instructivo para la idea de la 
«dóxa»; pues aquí se muestra tal vez más claramente que en 
ninguna otra parte que todas las manifestaciones de la gloria 
de Dios son un reflejo de la gloria invisible, de la gloria del 
Dios uno y trino. Pero no sólo en este pasaje, sino en todo el 
Antiguo y Nuevo Testamento se hace especialmente hincapié 
en la manifestación de la divina gloria. 

En san Mateo y san Marcos sólo se habla de la «dóxa» de 
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Cristo cuando se trata de su parusía o exaltación; en san Lucas 
también cuando se habla de su nacimiento, en el que se mani- 
fiesta la gloria —«dóxa» — del Padre y la del Niño recién 
nacido, por la aparición de los ángeles rodeados de divina clari- 
dad, y en la transfiguración del Tabor. La dóxa del Padre y de 
Cristo se revela a la fe por sus milagros y su aparición en el 
mundo, llena de majestad (Ioh 1, 12. 14; 2, 11; 11, 4; 11, 40). 
La gloria de Cristo comienza especialmente com su pasión, su 
obra sacerdotal por excelencia, por ella procura la glorificación 
de Dios y se procura a sí mismo una eterna gloria del todo ma- 
nifiesta (Ioh 17). «Digno es el cordero que ha sido degollado, 
así como Él que está sentado en el trono, de recibir el poder, 
la riqueza, la sabiduría, la fortaleza, el honor, la «dóxa» y la 
bendición» (Apoc 5, 12; 5, 13). La «dóxa» de Cristo aparece en 
su resurrección, y, en una forma plena y definitiva, en la parusía, 
en que Cristo aparecerá en la «dóxa» de Dios (Mc 13, 26). 

Esta doctrina bíblica sobre la «dóxa» de Dios considerada 
desde el punto de vista del seguimiento de Cristo, nos convence 
de que éste es más que un modelo que ha de proponerse el dis- 
cípulo para procurar la gloria de Dios Padre. Porque Cristo 
es nuestro sumo sacerdote en el cual y por el cual podemos tri- 
butar a Dios Padre la gloria que merece. Y porque aun en su 
ser humano después de su ascensión participa de la misma 
<dóxa» divina con el Padre, en unión con el Espiritu Santo, 
viene a ser objeto de nuestro culto de adoración, o de latría 
(canon de la misa). 

Además, el Nuevo Testamento aplica a Cristo los términos 
doxológicos que el Antiguo aplicaba sólo a Dios (Hebr 13, 21; 
1 Petr 4, 11; Apoc 5, 12s; 1 Cor 2, 8; lac 2, 1; Tit 2, 13); 
esto es de suma importancia no solamente para la cristología, 
sino también para todas nuestras relaciones cultuales con Cristo. 

El Cristo a quien ofrecemos nuestro culto es el Señor del 
poder y la gloria, aquel con quien nos encontramos en el santo 
sacrificio de la misa, el cual constituye el punto culminante de 
la religión, de la glorificación del Padre por Cristo, y es al 
mismo tiempo irradiación celestial con que se ilumina el camino 
de anonadamiento y de obediencia de Cristo y de sus discípulos, 
camino que conduce a la gloria celestial. Éste es también el 
aspecto escatológico que puede considerarse en la santa misa. 
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Así pues, el objeto de la virtud de religión es la san- 
tidad, la grandeza y majestad, la gloria*, el resplandor 
de la santidad de Dios, tal como se revela en la creación 
y en todas sus manifestaciones, y muy en particular en 
Cristo y por Cristo. Cristo es el camino que sigue la 
religión. El tributo de adoración del Dios uno y trino 
tiene que sumarse a los sentimientos divinos de Cristo, 
nuestro sumo sacerdote, a sus oraciones, obras y sufri- 
mientos, y ser imitación de su divina obediencia. 


La gran esperanza del cristiano es llegar a contemplar la 
gloria de Dios y del Cordero (Is 35, 2; 66, 18; Apoc 14, 4; 
15, 3ss; 19, 6ss). Pero todavía hay más: él espera que aun su 
mismo cuerpo, en forma análoga con Cristo y en dependencia 
de él, participará de la gloria de Dios, de su divina «dóxa», que 
irradiando sobre él lo hará bienaventurado. Y si Dios dice: «No 
doy mi gloria —kebód— a ningún otro» (Is 42, 8; 48, 11), 
es cierto, sin embargo, que aquel que «haya dado gloria a Dios» 
merecerá experimentar en sí mismo la revelación de la gloria, 
de la kebód, de la dóxa divina. «Brillarán los justos como el 
sol» (Mt 13, 43). Ese su dichoso resplandecer en el día del 
Señor y en el cielo es reflejo de la gloria de Dios y paga de la 
Justicia que demostraron buscando en todo la gloria de Dios*. 
En el día de la resurrección por Cristo, «el cuerpo de su vileza 
será reformado conforme a su cuerpo glorioso» (Phil 3, 21). 


La plena manifestación de la gloria de Dios en sus 
escogidos está reservada para el tiempo futuro escato- 
lógico (Rom 8, 18. 21). Pero por el Espíritu Santo que 
se nos ha concedido, Espiritu de gloria y santidad, la 
dóxa de Dios obra ya dentro de nosotros (1 Petr 4, 14), 
robusteciendo nuestro hombre interior (Eph 3, 16). Por 
el Espíritu Santo que nos sostiene tenemos las arras de 
nuestra participación en la dóxa divina. 


Todos nosotros a cara descubierta contemplamos la gloria 
—dóxa— del Señor y nos transformamos en la misma ima- 


4. Cf. ST 11-11, q. 8 a. 4. 

5. Aquí aparece el concepto de justicia, que €s un aspecto de la adorable gloria del 
Señor. Y puesto que, hablando bíblicamente, la justicia es una virtud fundamental, se 
puede decir con santo "Tomás que la religión es su más elevada cima y su más rigurosa 
exigencia. Con todo, no deja de ser problemática la subordinación de la religión a la virtud 
cardinal de justicia, entendida al modo aristotélico. 


134 


Objeto y esencia de la virtud de religión 


gen, de gloria en gloria —apo dóxes eis dóxan —, a medida que 
obra en nosotros el Espíritu del Señor» (2 Cor 3, 18). 

En el importante pasaje de 2 Cor 3, 7ss, san PABLO con- 
sidera que las arras, o sea la esperanza de la participación per- 
fecta en la gloria del Señor se funda, sobre todo, en la «diakonia», 
esto es, en el divino servicio en aras de la gloria de Dios y el 
reino de Cristo. 

Sobre el rostro de Moisés se imprimió un rayo de la gloria 
de Dios de suerte que quedó resplandeciente; de semejante o 
superior manera el ministro de la nueva alianza queda envuelto 
en la irradiación de la gloria —dóxa— de Dios y de su Ungi- 
do; sin duda que la transfiguración corporal no se ha obrado 
aún por aquella divina gloria, pero está claramente anunciada 
allí para el futuro. 

PaBLo, en el camino de Damasco, había sido convertido por 
la manifestación del «Señor de la gloria» y había sido escogido 
para el servicio divino: por eso miraba su oficio apostólico en 
tan estrecha dependencia de la irradiación de la gloria de Dios 
y del Cristo transfigurado. Su teología del bautismo y de la 
recepción del Espíritu Santo quiere mostrar a todo cristiano 
y sobre todo al apóstol, cuán iluminada está su vida por la gloria 
de Dios y cuán asumida por ella. 


3. Culto a Dios y culto a los santos 


Sólo Dios es merecedor del culto de adoración (cultus la- 
triae); pues sólo Él es el santo, sólo Él el altísimo. Suya es la 
gloria (dóxa). Lo primero que nos enseñan las doxologías bíbli- 
cas y litúrgicas no es que Dios participa de la dóxa, sino que 
ésta pertenece por derecho a El solo, y, por lo mismo, el hombre 
y todas las criaturas deben reconocérsela. 


La adoración es el culto con el que respondemos a la 
revelación de la gloria de Dios. Pero, puesto que la gloria 
de Dios es la revelación de su intrínseca gloria y amor di- 
vinos, y puesto que su gloria nos la reveló con su amor 
creador y santificador, la respuesta que debemos darle es 
amor de adoración, o sea, un amor que en todas sus ma- 
nifestaciones, aun cuando se dirija al prójimo, o a las de- 
más criaturas, vaya marcado por el carácter de la adoración. 
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La santísima humanidad de Cristo tiene que ser honrada con 
el culto de adoración o latría, puesto que en virtud de la unión 
hipostática está llena de la gloria de la divinidad. 


Cristo, cuya santísima pasión es la revelación más 
elocuente del amor y de la gloria de Dios, es ya nuestro 
Señor transfigurado, y resplandece realmente con la glo- 
ria del Padre. 

Nuestro amor de adoración a Jesucristo se funda en 
un titulo especial, el de sus sufrimientos y pasión. Con 
ellos nos ha mostrado el camino a la gloria del cielo y 
la manera efectiva de adorar el amor y la gloria de 
Dios. 


El objeto directo de la virtud de religión no es la gloria 
invisible de Dios, sino su «kebód», su «dóxa», o sea el reflejo 
de su intrínseca santidad divina, de su amor y de su gloria, visible 
en las obras de la creación y de la santificación por la gracia: 
éste es el motivo por el cual hemos de honrar a Dios también 
en sus santos, en sus santificados, que se han dedicado entera- 
mente al servicio de su amor y de su gloria, y en quienes brilla 
ésta con su inagotable resplandor. En las fiestas de los santos 
«la Iglesia proclama el misterio pascual cumplido en ellos, que 
sufrieron y fueron glorificados con Cristo», y «proclama las ma- 
ravillas de Cristo en sus servidores» *, 

A la luz de esta verdad hay que considerar también en cierto 
modo el alcance que para nuestro culto tiene el dogma de la 
asunción corporal de María a los cielos. La Madre de Dios ha 
sido glorificada en su cuerpo y en su alma. En expresión de la 
Sagrada Escritura, es el cuerpo el término de la gloria, de 
la glorificación, el punto en donde se hace visible el esplendor 
de la gracia y de la gloria, y en donde se refleja la misma gloria de 
Dios; por eso la total glorificación de la Madre de Dios, exten- 
dida aun a su cuerpo, es una razón y, en cierto sentido, un ele- 
mento indispensable del culto especial de hiperdulía que le hemos 
de tributar, pues deben estar en correlación el reflejo de la gloria 
divina y el culto con el cual se le corresponde. 


Cuanto más se refleja en los santos la gloria y el 
amor que Dios les comunica, tanto más directamente nos 


5a. Constitución sobre la sagrada liturgia, art. 104 y 111. 
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muestran la gloria de Dios, y por lo mismo el culto de 
veneración que les tributamos es alabanza tanto más di- 
recta de la gloria de «Dios y del Cordero». 


Todo cuanto Dios toma para su gloria, reservándoselo por 
una santificación o consagración, es digno de santo respeto: asi 
los vasos o los lugares sagrados, más aún las personas consagra- 
das al divino servicio (orden sacerdotal); los que se han con- 
sagrado en forma especial a la gloria y al amor de Dios en el 
estado de perfección (devoti, religiosi); y más que todos, los 
que realizan en su vida la consagración a Dios que confiere el 
santo bautismo (o la confirmación, o la ordenación sacerdotal): 
los santos. Todo cristiano es como un objeto sagrado digno de 
especial respeto religioso. 


II. EL CULTO RELIGIOSO FRENTE A LA RELIGIÓN 
Y LA MORALIDAD 


1. Diversos significados de la palabra «religión» 


La voz latina religio suele inducir a confusiones, pues por 
una parte se ve la esencia de la religión exclusivamente en el 
culto, y por otra vemos que santo Tomás, y con él todos los 
moralistas, coloca la religión entre las virtudes morales, como 
si la religión fuera simplemente cuestión de moralidad. 

Religio significa : 

1) La unión, la comunión con Dios. Esta comunión se esta- 
blece, de parte de Dios, con su condescendencia y amor, y por 
parte del hombre, con la debida correspondencia. Esta comu- 
nión no consiste únicamente en la unión de palabra y amor, sino 
en una unión vital, mediante la gracia santificante. El diálogo 
entre el hombre y Dios se realiza por medio de las virtudes teolo- 
gales y sus actos. Consideramos, pues, que la esencia de la reli- 
gión está, sobre todo, en las virtudes teologales. 


Religión es, pues, liga y unión con Dios — ligare, 
relegere — mediante la vida divina de la gracia, encuen- 
tro personal con Dios mediante los actos de las virtudes 
teologales. 
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2) En sentido restringido, religión significa culto público o 
privado. Comparando este significado con el primero, podemos 
decir que el culto no es la esencia de la religión, la cual es esen- 
cialmente vida con Dios, pero sí su primera y más inmediata 
exigencia, su primer imperativo. Como se ve, hay que fundir 
ambos significados para obtener el concepto de la religión en 
toda su complejidad. 

3) Religión puede significar, además, comunidad religiosa, 
la comunidad de los que están unidos por una misma fe y un 
mismo culto. 


En su pleno sentido, la religión es unión a Dios y 
unión recíproca de todos aquellos que se estiman unidos 
con Dios y en Dios. 


Nada muestra ni conserva más esta unión (o comunidad) 
que el culto en común: feliz encuentro de la religio, del corpus 
Christi mysticum, del sacrificio y de los sacramentos. 


4) En el latín eclesiástico, religio significa también el estado religioso. 
Los «religiosos» son aquellos cristianos que, por un acto solemne de 
religión, por los votos, se han consagrado en forma especial al culto 
y al servicio de Dios y de su gloria. 


2. La virtud de la religión y las virtudes teologales 


Conforme a lo que llevamos dicho, las virtudes teologales 
y la virtud de la religión tienen entre sí la relación que va de 
la esencia a sus requisitos. La fe es condición indispensable de la 
religión, mientras, por su parte, la virtud de caridad es su alma, 
su forma intrínseca. La religión es una peculiaridad de las virtudes 
teologales. 

Pertenece inmediatamente a la caridad el que el hombre se 
entregue a Dios, adhiriéndose a El por medio de cierta unión 
espiritual; pero el entregarse a Dios, dedicándose a ciertas obras 
del culto divino, pertenece inmediatamente a la religión, y me- 
diatamente a la caridad, la cual es principio de la religión» “. 
«Las virtudes teologales causan el acto de religión imperándo- 


lo»”. «La religión es una protesta de fe, esperanza y caridad» *. 


6. ST 11-11, q. 82 72.2 ad 1 
7. L.c., q Bla. 5ad 1. 
8. L.c., q. 10l a. 3 ad 1. 
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La devoción interior es el alma de la religión exterior. Dicha 
devoción, que consiste en la amorosa disposición para «adorar 
a Dios en espíritu y en verdad», es fruto exclusivo del amor 
divino. Porque si falta el amor de Dios y la devoción que sólo 
él puede producir, así como el amor al prójimo, aunque sea posible 
realizar los actos exteriores del culto, faltará la virtud de religión ; 
dichos actos serán actos vacios. 

Por eso, aunque el cristiano privado del estado de gracia 
pueda realizar exteriormente los actos del culto prescritos por 
Dios y por la Iglesia, no procediendo dichos actos de la virtud 
de religión, no habrá hecho más que cumplir exterior y legal- 
mente y sin el mérito de una obediencia completa y perfecta; 
porque lo que Dios quiere es un culto virtuoso, una adoración 
«en espíritu y en verdad» (loh 4, 24). Cierto es que el cristiano 
conserva su consagración sacramental objetiva aunque esté su- 
mido en pecado mortal, pues guarda el carácter sacramental, 
pero precisamente la falta de devoción interior en los actos del 
culto acusa una franca oposición con la «santificación» reali- 
zada por el Espíritu de Dios. 

Para que los actos exteriores del culto sean perfectos y ver- 
daderamente aceptos al Dios de la santidad y de la gloria, es 
preciso que realicen dos condiciones: que sean desempeñados 
por quien haya recibido la consagración objetiva (gracias al 
carácter sacramental del bautismo, o de la confirmación, o del 
orden sacerdotal y por las demás acciones de Dios y de la Iglesia 
que consagran y bendicen) y que sean declaración auténtica de la 
fe, la esperanza y la caridad, bajo la moción de una verdadera 
piedad, inspirada en el amor y el respeto. 


3. La religión y las virtudes morales 


Por su esencia intima las virtudes teologales no imponen una 
acción intramundana, sino un diálogo con Dios, puesto que, de 
parte de Dios, son una palabra y un don suyo, y de parte del 
hombre, la respuesta a su divina palabra. Indudablemente im- 
ponen también una acción intramundana correspondiente, pero 
ésta es secundaria. Según los moralistas, los deberes que media- 
tamente fluyen de las virtudes teologales, y que miran al tiempo 
y al espacio, forman el campo de las virtudes morales. A la vir- 
tud de religión, por su parte, no le corresponde dar la respuesta 
directa al Dios que guarda misteriosamente oculta su santidad; 
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su objeto directo es más bien la santidad de Dios que se muestra 
al exterior; de donde se sigue necesariamente que el deber esen- 
cial que impone esta virtud se circunscribe al tiempo y al espa- 
cio, y rige la actuación individual y social del hombre, por lo 
que con razón es incluida entre las virtudes morales. 


Es preciso, sin embargo, tener presente que esta consideración no es tan 
decisiva como podría parecer para incluir la virtud de religión entre las 
virtudes morales, pues ni las mismas viriudes teologales pueden hacer 
abstracción de una experiencia visible dentro del mundo espacial y temporal. 
La fe es un «si» ante la aparición visible de Dios en la carne, aparición 
prolongada en la forma visible de la Iglesia y de los «sacramentos de la fe». 
Sin duda la esperanza cristiana es un «sí» ante las «realidades invisibles», 
pero porque de ellas tenemos una prenda visible en los misterios del Verbo 
encarnado, En cuanto a la caridad, es fundamental para nuestra condición de 
peregrinos el pacto visible de la caridad entre Cristo y la Iglesia. Así, la 
extensión dentro de lo espacial-temporal gracias al culto a Dios tiene su 
fundamento en la práctica de las virtudes teologales, si bien no puede negarse 
cierto crecimiento gradual a partir de ellas. El culto a Dios se halla tan 
cerca de las virtudes teologales como de las morales y, en mi opinión, incluso 
más cerca, 

Según la genuina tradición teologicomoral, las virtudes morales no 
deben tener ese olor a «simple ética» que a veces despiden, aun en 
escritos cristianos, debido a la separación de lo moral y lo religioso 
(humanismo) y por el influjo de una moral que se quiere llamar autó- 
noma (KANT) o de una moral que suplanta la religión?. 


La auténtica doctrina cristiana repudia la separación entre 
religión y moral y se opone a que se aparte de Dios la mirada 
y el punto final de la acción; ella enseña que todos nuestros de- 
beres humanos y terrenos tienen que orientarse hacia Dios. Si la 
«religión» es, en estricto sentido, la respuesta directa que damos 
a Dios, la «moral» es la responsabilidad que ante Dios y para 
con Dios tenemos de lo temporal y terreno. El hombre religioso, 
en su encuentro con Dios, percibe inmediatamente que Él le 
pide una acción que fluya de ese contacto con Él: eso es la mo- 
ralidad. Y dicha acción ha de ser moral no sólo porque Dios la 
impone, sino en razón de la orientación general de todo el hom- 
bre a Dios, exigida por la religión. 

Como todas las demás virtudes morales, y mucho más esen- 
cial y necesariamente que ellas, se orienta la religión directa- 
mente hacia Dios; lo que la vivifica es la íntima donación y con- 
sagración a procurar la gloria de Dios. Pero la gloria de Dios 


9. Es evidente que la ética marxista y la que pretende NicoLar HARTMANN sobre 
otros postulados, excluyen toda religión. 
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no exige únicamente que le correspondamos con el sentimiento 
interior del temor santo y del amor; siendo gloria que se mani- 
fiesta claramente al exterior, ansía necesariamente un culto de re- 
conocimiento y adoración, que se traduzca en actos visibles de 
religión, que le consagren el tiempo y el espacio. Y si «la tierra 
está llena de la gloria de Dios», es para indicar al hombre la 
obligación que tiene de alabarlo y adorarlo con un reconocimien- 
to exterior y público, y con un cántico de júbilo cuyos ecos re- 
percutan en todo el universo. 

«¡Sed santos!» es el precepto del Señor; santificaos para el 
Señor y santificad el mundo para el Señor. 

El motivo de este precepto es que, si bien el hombre y el 
mundo resplandecen con la gloria del Señor por la acción divina, 
la acción pecaminosa del hombre «los ha privado de la gloria de 
Dios» (cf. Rom 3, 23). 

La tesis, posiblemente válida pero sin que haya de ser aceptada 
necesariamente, de que la religión es una virtud moral, significa, 
según eso, que los actos de religión deben formar parte esencial 
de nuestra actuación en el mundo y que han de mezclarse en la 
corriente impetuosa de nuestro ordinario vivir, hasta adentrarse en 
todos los ámbitos de nuestra existencia, y llegar así a santificar 
la sociedad humana. Porque eso significa «deber moral». Pero 
esta afirmación sólo tiene sentido para quien sabe que toda nuestra 
actuación en el mundo ha de tener una orientación «religiosa» y 
que ha de hacer brillar en él la gloria y el amor de Dios. 

Aunque el deber cultual del hombre esté íntimamente ligado 
con sus deberes morales, no deja por eso de distinguirse esencial- 
mente lo religioso de lo estrictamente moral, que consiste en que 


el hombre cumpla y observe en su acción todo cuanto impone el 
orden natural, 


Esta diferenciación entre religión y moral en sentido estricto, pone en 
evidencia el reprobable intento de la moral autónoma y del humanismo neo- 
pagano, de separar totalmente de la religión este ámbito y de concebirlo 
aisladamente. En atención a esta situación de momento, está muy justifi- 
cado el buscar una terminología diferente de la empleada hasta ahora para 
señalar el respectivo límite y subordinación del campo estrictamente moral 
y del estrictamente religioso. 

En este sentido, RunoLr Orro realiza un trabajo recomendable, pues, 
en lo esencial, concuerda con la distinción bíblica de las dos tablas del 
decálogo. 

Distingue él entre ética «sagrada» y ética «sancionada». La ética 
«sagrada» comprende no sólo la ética que tiene por objeto inmediato a 
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Dios (virtudes teologales y el cultivo de la recta disposición para con Él, 
sino también la ética cultual, que fluye inmediatamente de la sagrada, y 
que mueve a los actos por los que el hombre reconoce y proclama la gloria 
de Dios en el tiempo y en el espacio, y en su actuación individual y social. 

La ética «sancionada» abarca sobre todo aquello que está fuera del 
deber cultual, y comprende todos los deberes intramundanos del hombre, 
compendiados en la guarda del llamado «orden natural», y que precisamente 
porque caen fuera del marco del culto, pueden conocerse sin el auxilio 
de la religión, si no formal, al menos materialmente, esto es, en cuanto 
a su contenido objetivo, si no en cuanto a su fundamento y finalidad. La 
religión añade, pues, a esta moralidad puramente ética su correspondiente 
«sanción», O sea su motivo y fuerza obligatoria y su orientación hacia 
Dios. Así, ese campo de la vida moral adquiere fuerza y santidad gracias 
a la religión, pero sin que ésta añada ningún nuevo precepto objetivo, por 
lo menos directa e inmediatamente. 

Esta distinción corresponde bien a la actual situación del hombre mo- 
derno, cuya moralidad está lejos de llevar el sello de la religión, y cuya 
vida se desarrolla no en un ambiente «sagrado», sino «profano», arreligioso, 
cuando no irreligioso: la moral está distanciada de la religión. Sólo cuando 
se coloca en el terreno propiamente religioso consigue dar a su moralidad 
ética, que por la demás puede ser lo bastante seria y conforme con las 
exigencias de la recta razón, la orientación sagrada hacia Dios. Tal es 
la condición por que atraviesa la vida de muchos cristianos, cuya moralidad 
sólo poco a poco se va penetrando de religión. 


Cuando santo Tomás coloca entre las virtudes morales aquella 
parte de la ética sagrada que postula el esfuerzo por hacer triun- 
far la gloria de Dios en el tiempo y el espacio, en el orden 
individual y social, no cae en el «moralismo», es decir, no subs- 
tituye la religión por la moral; no hace más que declarar enfá- 
ticamente que el campo moral debe ir cubierto por la. religión. 
De lo contrario no se podría pensar en colocar entre las virtudes 
morales ni siquiera los deberes directamente impuestos por el 
culto. Pero la verdad es que no sólo éstos, sino todos los deberes 
impuestos por la moral cristiana se orientan hacia Dios. Lo cual 
no impide que el objeto directo de la acción moral sea un deber in- 
tramundano, que versa sobre los valores creados, pero deber 
impuesto por Dios y hacia El ordenado. La virtud de religión se 
distingue particularmente de las demás virtudes morales en que 
está mucho más intimamente orientada hacia Dios. Pero no se 
ha de olvidar que la teología moral trata y considera todas las 
virtudes morales como virtudes sobrenaturales. 


Innecesario me parece, por lo mismo, el intento de RicHarD EGEN- 
TER Y, quien, para salvaguardar la orientación esencialmente religiosa de la 


10. R. Ecenter, Dos Wesen der Religion und ihre Stellung im Tugendsystem nach 
dem hi. Thomas en Der Mensch vor Gott: Steinbiichel-Festschrift, págs. 55-65, 
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moralidad cristiana, cree necesario hacer intervenir una virtud natural de 
religiosidad o reverencia, subordinada a las virtudes teologales y de la que 
dependería la virtud de religión. Porque estando colocado el cristiano en el 
orden sobrenatural, si está adornado de la gracia divina y tiene la virtud 
de religiosidad, ésta no puede ser otra cosa que vida con Dios mediante las 
virtudes teologales, no puede ser sino verdadero culto de Dios. Pero sí tiene 
EceNTER razón al insistir en la reverencia que ha de vibrar en la práctica 
de los actos religiosos como en la de las virtudes teologales. El hombre fal- 
to de la reverencia natural es inepto para la práctica de la religión. 


4. Carácter cultual de la moralidad cristiana 


El concierto de las virtudes morales va, pues, encabezado por 
la virtud de religión, conforme a la doctrina de santo Tomás. La 
religión no es, pues, únicamente la principal entre las virtudes 
morales, sino que, por analogía con la caridad y en íntima unión con 
el amor de Dios y del prójimo, puede calificársela de forma reli- 
giosa de las virtudes". «Todo acto de virtud es acto de religión 
o adoración per modum unperii, o sea hecho con la intención de 
reverenciar a Dios... Así, el enderezar los actos de cualquier vir- 
tud al servicio de Dios es propiamente un acto de latria» *. 


Gracias a la fuerza informadora de la virtud de reli- 
gión, no sólo los actos del culto, sino la vida moral ente- 
ra del cristiano reciben como objetivo la gloria Dei, la 
magnificación y glorificación de Dios. 


Pero no habrá que caer en el extremo de decir que, puesto 
que todo se dirige a la mayor gloria de Dios, el culto propia- 
mente tal es superfluo. Al contrario: hay que tener en la mayor 
estima los actos específicos del culto, a fin de que por el robus- 
tecimiento de los sentimientos interiores de religión toda la vida 
se enderece real y eficazmente a la gloria de Dios. Esto sin me- 
noscabo de otra verdad, a saber: que no sólo la naturaleza 
del hombre, sino sobre todo la gloria de Dios, exige de por si los 
actos del culto, y aun dándoles preferencia sobre los actos de 
las demás virtudes morales. 


Decimos que la virtud de religión ocupa el primer rango entre las 
virtudes morales; esto se debe al destino cultual del hombre, destino 


11. Ecenter, l. c., pág. 56; ST 11-11, q. 81 a. 4 ad 1: «la virtud de religión impera 
sobre todas las demás virtudes». Cf. q. 81 a. 1 ad 1. 
12. Santo Tomás, ST 11-11, q. 88 a. 5. 
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que todo lo abraza y que, al mismo tiempo que expresa su más alta 
dignidad, manifiesta de la manera más profunda lo que significa ser 
criatura Y, Los santos sacramentos, especialmente los que nos ungen con el 
Espíritu Santo, con el Espíritu de la gloria, y que hacen al hombre partici- 
pante del oficio y de la consagración de Cristo, como sumo sacerdote, desti- 
nan al cristiano con una marca interior y no sólo con una señal exterior, 
para oficiar en el inefable culto de Dios en Cristo. El cristiano queda «san- 
tificado para el Señor», separado de lo profano, de cuanto es ajeno a Dios 
y de cuanto no cae inmediatamente bajo los rayos de su divina gloria y 


santidad. 

Con esto recibe el cristiano, en primer lugar, el encargo de «san- 
tificarse» por el culio y para el culto, lo que significa que debe consa- 
grarse, a sí mismo y todo su obrar, al divino servicio, por medio de la 
«devoción» y por el esfuerzo personal por conformarse con la san- 
tificación objetiva sacramental que ha recibido. El segundo encargo que 
recibe es el de desempeñar el oficio de sacerdote en la creación, esto 
es, influyendo en el mundo con el culto, para cuyo ejercicio reservará 
tiempos y lugares, para cuyas ofrendas seleccionará los frutos de su 
trabajo, o los frutos de la tierra. Mediante el santo sacrificio de la misa, 
mediante los sacramentos y los sacramentales, quedan envueltos en los 
rayos de la divina santidad los bienes de la tierra y hasta el mismo 
lenguaje humano. Es sobre todo así como cumple el cristiano con el 
imperioso deber del culito. 


La consagración cultual y el destino sacerdotal del hombre 
es universal; por consiguiente, no son únicamente los actos espe- 
cificos del culto los que caen bajo la ética sagrada, sino toda la 
moralidad humana; todos los actos deben llevar la impronta de 
la «santidad». Cuando Dios dice: «Sed santos, porque yo, vues- 
tro Dios, soy santo» (1 Petr 1, 16; Lev 11, 44), no pide única- 
mente una santidad o pureza legal, levítica, sino la perfección 
moral con miras al culto. De este modo, la perfección moral se 
hace perfección religiosa, se hace «santidad», esto es, perfección 
moral causada por el amor a Dios y «consagrada» a la gloria de 
Dios. La santificación cultual del hombre, por la que queda inves- 
tido de la gloria divina y a la que el hombre corresponde por la 
virtud de religión, exige esencialmente la santidad moral. Por ma- 
nera que el cristiano no ha de contentarse con consagrarle a 
Dios su actividad moral ni con subordinarla a las exigencias de 
la religión; todo bien considerado, su actividad moral, y con 
mayor razón la realización de sus actos cultuales, no han de ser 
otra cosa que expresión y desbordamiento de su consagración y 
santificación sacramental. 


13. Véase lo que s+e dyo del hombre y el culto en la antropología teológica, tomo 1, 
pág. 142-148. 
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El principal punto de mira de la actividad moral del cristia- 
no no ha de ser, pues, su autoperfeccionamiento, lo que condu- 
ciría a considerar los mismos actos del culto solo, o principalmente 
como medios de perfección personal. No: el motivo predomi- 
nante de la actividad del hombre que, sea cual fuere, lleva consigo 
un oficio sacerdotal, tiene que ser la glorificación de Dios. («Todo 
a la mayor gloria de Dios.») Las palabras del apóstol san PEDRO 
deben animar toda la actividad del cristiano: «Sois vosotros li- 
naje escogido, sacerdocio real, nación santa, pueblo adquirido 
para pregonar el poder del que os llamó de las tinieblas a su luz 
admirable» (1 Petr 2, 9). La consagración y dignidad sacerdotal 
de pueblo de Dios exige a todo cristiano el trabajar por hacerse 
miembro efectivo del «sacerdocio santo, para ofrecer sacrificios 
espirituales, aceptos a Dios por Jesucristo» (1 Petr 2, 5). Esta 
dignidad sacerdotal y este deber cultual recaen también, o mejor 
aún principalmente, sobre el cuerpo: «Glorificad a Dios en vues- 
tro cuerpo» (1 Cor 6, 20). No es únicamente el gesto pasajero 
del culto, sino la actitud constante del cuerpo la que debe ser acto 
de adoración a Dios. 

Pero si las virtudes de todo cristiano han de llevar el sello 
del culto, con mucha mayor razón las del sacerdote consagrado, 
el cual recibe una «diakonía», un encargo especial de alabar a 
Dios (2 Cor 3, 7ss). 


Los sentimientos que han de animar al cristiano en 
todo cuanto hace han de ser los de la alabanza y adora- 
ción *. Pero esto sólo puede realizarlo quien concede a la 
religión el lugar y la atención que exige. 


111. RELIGIÓN INTERIOR Y EXTERIOR 


1. Piedad, devoción y religión 


La devoción, según santo "Tomás, no es una virtud especial 
afín a la religión; es más bien el acto esencial de dicha virtud 
y, por decirlo así, su corazón *. «La devoción no es otra cosa 
que la voluntad de entregarse prontamente a lo que toca al 
servicio de Dios» *. 


_ 14. Cf. numerosos salmos y doxologías de la Sagrada Escritura. 
15. ST 11-11, q. 82 a. 2. 
16. ST 11-11, q. 82 a. 1. 
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A la devoción se acerca la piedad”. Según santo Tomás, la 
piedad, don del Espíritu Santo, es la que infunde en el hombre 
sentimientos filiales para con Dios*. Manifiéstase propiamente en 
la vida de oración mental, en la conversación filial con Dios, 
en que se ejercita la fe, la esperanza y la caridad. Pero por pie- 
dad puede entenderse también la oración interior y exterior, y 
por eso puede decirse con santo Tomás que es un ejercicio o acto 
de la virtud de religión *. Por su parte, el espíritu que anima la 
religión es la piedad. 

La acción del Espíritu Santo por el don de piedad es la que 
confiere a los actos de adoración natural a la gloria de Dios ma- 
nifestada en el universo, el carácter y el calor de un culto filial 
y amoroso para con el Padre celestial”. Siendo la piedad y la 
vida de oración interior la que alimenta el amor, es preciso ud- 
mitir que es la piedad la causa inmediata de la devoción”. 

El cristiano verdaderamente piadoso es aquel que se siente 
continuamente impulsado por sus íntimos sentimientos de amor 
filial hacia Dios, a la jubilosa alabanza de su majestad y a los 
actos del culto externo. Sólo adora realmente a Dios «en espí- 
ritu y en verdad» aquel cuyos actos de culto están vivificados 
por los sentimientos filiales de la piedad y la devoción. No es ge- 
nuina la piedad que no rebosa de alegría en los actos del culto; 
el culto exterior, sin una correspondiente disposición interna, es 
para Dios una abominación. 


2. Necesidad de actos exteriores de religión 


El culto externo es exigido por la esencia misma del hombre. 
No sólo con el alma, sino también con el cuerpo hay que servir 
a Dios”. Consiguientemente, han de manifestarse al exterior los 
intimos sentimientos de adoración a Dios. Por lo demás, pronto 
llegarían a extinguirse si no se expresaran de algún modo. 


El hombre moderno, influido por la técnica en su pensar y sentir, 
tiende demasiado a desconocer la importancia de los símbolos como 


17, Según santo Tomás, la virtud natural de piedad, pietas, no tiene por objeto a 
Dios, sino a los parientes y a la patria. Para sanTo Tomás, la piedad sobrenatural no es una 
virtud, sino esencialmente un don del Espíritu Santo, don cuya esencia dice relación 
con la acción divina y Cuya acción supone las virtudes teologales (cf. A, Aur, Fróm- 
migkett, en L. Th, K *1v, p. 402). 

18. ST 11-11, q. 121 a, 1. 

19. ST 11-11, q. 83 a. 3. 

20. ST 11-11, q. 121 a. l ad 2 et 3. 

21. ST 11-11, q. 82 a. 3. 

22. Cf. tomo 11, p. 107-118, El hombre unidad substancial de alma y cuerpo. 
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expresión de la vida espiritual. Deberíamos, pues, esforzarnos por conocer 
mejor su importancia. Mucho nos podría ayudar a ello un culto divino 
viviente, alejado de todo formalismo. 


Pero, además, la religión pide esencialmente su manifestación 
exterior en acciones y palabras, en tiempos y lugares determina- 
dos en que la comunidad religiosa tome parte, y la pide en razón 
de su objeto propio, que es la «kabód», la «dóxa» de Dios, la 
cual no es sino la manifestación de su oculta gloria. Dios ha ma- 
nifestado su gloria especialmente en su espontáneo anonada- 
miento y luego en la gloriosa resurrección del cuerpo de Cristo; 
de allí hemos de deducir como conclusión de capital importancia 
para la religión, que si el cristiano quiere entrar por el camino 
de la glorificación divina y llegar a su propia resurrección glo- 
riosa, debe ofrecer su cuerpo al sufrimiento, a ejemplo y en unión 
de Cristo; debe, por medio de los actos del culto, irradiar la glo- 
ria divina que la gracia de Dios ha depositado en su alma. «Glori- 
ficad a Dios en vuestro cuerpo» (1 Cor 6, 20). En lo que va- 
mos diciendo encuentra la teología razones no despreciables para 
justificar el esplendor y magnificencia del culto católico. Por la 
consagración sacramental de todo su ser, y por tanto también de 
su cuerpo, adquiere el hombre una relación esencial no sólo con 
la pasión sumosacerdotal de Cristo, sino también con la gloria 
que recibió y recibirá en su resurrección, ascensión y parusía. 
Y todo esto encuentra su expresión cultual precisamente en la 
liturgia. Porque la liturgia es la adorante representación de la glo- 
rificación de Dios por Cristo, de la visible glorificación de Cristo 
por el Padre, que también a nosotros nos alcanza y que se 
renueva constantemente hasta el gran día de la eternidad. 

Por último, la religión, como fundadora que es de la comu- 
nidad, pide una demostración externa y visible del culto. El culto 
que los hombres deben rendir a Dios con todo su ser, con su 
cuerpo y su alma, no puede ser un acto meramente individual, 
sino también social. Pues no sólo el individuo, sino también la 
sociedad fue creada por Dios para su gloria, sobre ella también 
se refleja la grandeza de Dios, y por lo mismo está obligada a 
tributarle el homenaje de su adoración. No basta, pues, el culto 
externo; hay que añadir el culto social. Sólo estando unidos en 
el amor fraterno, se puede servir al Padre común. 

Pero es preciso velar por que ese culto exterior, exigido por 
la santidad y la gloria de Dios, no sea como una estrella fugaz en 
el cielo de la existencia, o un episodio extraño en el acontecer 
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humano. Ha de ser, por el contrario, un culto que fluya natural- 
mente de los íntimos sentimientos de veneración y de amor para 
con Dios, y que esté en perfecta consonancia con un género de 
vida del todo conforme con el honor y gloria de Dios. 

Los profetas lucharon con toda energía contra un culto me- 
ramente exterior, desprovisto de los sentimientos de respeto y 
amor filial para con Dios. Clamaron asimismo contra ese géne- 
ro de vida en que la ética religiosa, o mejor el acto religioso, no 
influye para nada sobre la vida moral. Dios abomina el culto, 
cuando el hombre piensa encubrir con él su rebelión contra la 
divina ley y su falta de caridad con el prójimo (cf. Mc 7, 11). 
«Mejor es la obediencia que las víctimas. Mejor es escuchar al 
Señor que ofrecer el sebo de los carneros» (1 Reg 15, 22). «¿A 
mí qué toda la muchedumbre de vuestros sacrificios?... No me 
traigáis más esas vanas ofrendas. El incienso me es abomina- 
ble... Vuestras manos están llenas de sangre. Lavaos, limpiaos...» 
(Is 1, 11ss; cf. Os 6, 6; Amos 5, 21ss; Mal 1, 6s). 

Ya se entiende que la lucha de los profetas no es contra el 
culto externo como tal, sino contra el culto vacio de interiores 
sentimientos. 

Mucho menos que los profetas pudo Cristo reprobar el culto 
externo. Él mismo tomó regularmente parte en el servicio divi- 
no en el templo y en las sinagogas (Lc 2, 24; 4, 16). Sólo se in- 
dignó contra los abusos en el culto y contra la mera exteriori- 
dad, al tiempo que insistía con energía sobre la necesidad de los 
sentimientos interiores de religiosidad. Eso significa la «adora- 
ción en espíritu y en verdad» que para Dios nos pide (Ioh 4, 
235). En el Antiguo Testamento ordenó Dios el culto externo 
por intermedio de Moisés; y en el Nuevo estableció Cristo la 
santa misa y los sacramentos, encomendando a la Iglesia el cui- 
dado de estatuir las reglas pertinentes (cf. 1 Cor 11, 17ss; 14, 23ss). 


3. Requisitos prácticos del culto externo 


Para que las ceremonias exteriores estén siempre animadas 
por el espíritu de devoción y de auténtica piedad, preciso es no 
descuidar la oración mental, la meditación, junto con la celebra- 
ción litúrgica. 

Todo cristiano, y en particular todo sacerdote, ha de esfor- 
zarse por comprender cada vez mejor el significado de las cere- 
montas del culto. 
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Al pueblo cristiano se le pide que asista a la celebración de los divinos 
oficios, pero no hay que olvidar que tiene también el estricto derecho de 
que se le instruya en lo posible acerca del significado de las ceremonias y 
se le imbuya del espíritu de la liturgia. 

Las ceremonias deben hablar al pueblo y estar, por tanto, al alcance 
de su inteligencia, así como lo están maravillosamente las palabras y los 
signos de los santos sacramentos. Claro está que hay que tener en cuenta 
que el simbolismo del culto, al mismo tiempo que nos acerca a Dios, tie- 
ne que expresar la infinita distancia que entre Él y nosotros establece su 
santidad. 

El carácter misterioso y secreto que tienen muchas ceremonias litúr- 
gicas está, pues, justificado, siempre que no oculte lo que Dios nos ha 
manifestado en su amor y lo que hemos de oir y orar en común. El ico- 
nostasio de la liturgia oriental, y el empleo de una lengua «muerta», o sea, 
no inteligible al pueblo, en la iglesia de Occidente, obedecen a razones 
históricas y sociológicas. Actitudes como la de dom GUÉRANGER, (quizá 
el más típico representante de una liturgia sólo «aristocrática», que llegaba 
a combatir vehementemente el misal popular, porque con su ayuda «hasta 
la última muchacha de servicio y el obrero más simple» estaba en situación 
de entender lo que la Iglesia intentaba ocultarles con el empleo del latin %, tie- 
nen realmente muy poco que ver con la religión neotestamentaria, con su 
adoración a Dios «en espíritu y en verdad». Aunque las actuales tendencias 
y el amplio uso de la lengua vulgar, que han recibido no escaso estímulo de 
parte de la sede apostólica, en la liturgia occidental se detienen ante el 
canon latino, no hay que creer que ello obedezca a razones dogmáticas; pues 
desde antiguo y aun hoy los católicos de los ritos orientales celebran la li- 
turgia entera en una lengua inteligible al pueblo, y aun el latín fue en su 
origen empleado como lengua litúrgica por la única razón de ser la lengua 
del pueblo. Huelga decir que la última palabra en tales cuestiones no 
compete decirla al sacerdote particular, sino a la sede apostólica y al episcopado. 
La nueva ordenación del concilio Vaticano 11 está bajo el signo de la unidad 
del pueblo de Dios, congregado en torno al altar, y del auténtico sentido 
pastoral. 

Los estudios del psicólogo C. G. Jun, quien atribuye un gran valor 
al simbolo religioso y afirma la existencia de una afinidad entre los 
simbolos de todos los pueblos, demuestran que el hombre actual, en el 
dominio del inconsciente, conserva aún una relación con muchos sím- 
bolos, relación que por desgracia falta en parte en la vida consciente. 
Una explicación correcta y una celebración viva del culto deben de- 
volver al plano consciente lo que está por debajo de él. 


Los oficios religiosos son actos de la comunidad cristiana, 
son actos de la Iglesia; por consiguiente, debe cada uno procurar 
desempeñarlos en la forma como han sido establecidos, y en vez 
de darse a la crítica y a la murmuración, tratar de convertirlos 
en fuente de vida espiritual. Por supuesto que ningún particular 
tiene el derecho de valorar las formas del culto de la comunidad 


23. Dom GuUÉRANGER, Institutions liturgiques, París 1841, 11, p. 58. 
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exclusivamente según su gusto, ni de acomodarlas a su antojo. 
Por último, conviene notar que no sería conforme con el espí- 
ritu del culto el buscar sólo en él un medio de perfección. Parti- 
cipar en la liturgia significa estar al servicio de la gloria de Dios 
y de su esposa, la Iglesia. Al tomar parte, lleno de entusiasmo y 
alegría, en la celebración del culto, el cristiano, como miembro vivo 
de la comunidad, ha de proponerse la edificación y adelanto espi- 
ritual de los demás. No cabe dudar de que redundará en gloria 
de Dios y, por lo mismo, en bien de cada uno el aspirar, no 
tanto a las suaves emociones personales cuanto al progreso espi- 
ritual de la comunidad. 


Pero como la experiencia religiosa es hasta cierto punto diversa según 
la personalidad de cada cual (y con todo derecho), conviene ser en esto 
transigente. La Iglesia ha dejado un amplio campo a la libertad de cada 
uno en la manera de participar en los divinos oficios, conservando usos 
diversos. 

El concilio de Trento declaró buena y provechosa la veneración de los 
santos, de sus imágenes y reliquias, y la Constitución sobre la sagrada liturgia 
lo ha refrendado?*, pero con ello no se pretende obligar al individno 
a venerarlos en una forma o medida determinada. En cierto modo el culto 
ha de determinarse de manera que sirva a la comunidad y que se adapte 
a su modo de ser. Pues bien, donde la Iglesia no ha juzgado necesario es- 
tatuir nada en particular, conviene dejar crecer juntos el espíritu de liber- 
tad y el espíritu de comunidad. 

Ya en los primeros siglos cristianos la liturgia dio pruebas de una 
asombrosa capacidad de adaptación a las características de los distintos 
pueblos. Imposible sería llevar a cabo la misión ecuménica de la Iglesia 
sin una amorosa comprensión del carácter de cada hombre, de cada 
pueblo y cultura. Pero a ningún precio debe la celebración litúrgica 
doblegarse o adaptarse a un individualista «espíritu del tiempo». Ex- 
tensos estudios de índole litúrgica y pastoral han mostrado cómo el 
empobrecimiento del culto debido a tendencias individualistas (y por des- 
gracia también formalistas) conduce a la larga a una catástrofe. Cuanto 
más viva es la participación común en la liturgia, cuanto más colabora el 
pueblo con sus cánticos y preces y cuanto mejor y más directamente 
entiende las sagradas ceremonias, mayor es (en las parroquias estudiadas) 
la asistencia de hombres, de los trabajadores, de los adultos entre veinte 
y cincuenta años, y tanto más robusta es la resistencia que esta comunidad 
celebrante puede ofrecer a las peligrosas ideas fijas del «espíritu del 
tiempo». Sólo allí donde se congrega realmente en torno al altar una co- 
munidad «en espíritu y en verdad», prestan los crístianos aun en vida el 
testimonio del espíritu de comunión para salvación de los hombres, para 
la cristianización del mundo y, por tanto, para gloria de Dios, 


24. Dz 985, 986. Constitución sobre la sagrada liturgia, art. 111. 
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LA RELIGIÓN EN LOS SACRAMENTOS 


INTRODUCCIÓN : IMPORTANCIA DE LOS SACRAMENTOS PARA VIVIR 
VIDA EN CRISTO Y CON CRISTO 


La doctrina sobre los sacramentos es una parte esencial de la 
teología moral, entendida como la doctrina del seguimiento de 
Cristo. Nada como ella mantiene viva en la conciencia estas pa- 
labras de Cristo: «No me habéis escogido vosotros a mí; fui yo 
quien os escogí a vosotros» (TIoh 15, 16). Aquí se nos muestra 
claramente que el seguimiento de Cristo en general, como el apos- 
tolado en particular, es una gracia y que sólo es posible gracias 
a una intima asimilación a Cristo. Seguir a Cristo no es imitarlo 
exteriormente, sino vivir de Cristo y en Cristo, y así vivir para 
Él, obedeciéndole y penetrando en la muerte y resurrección de Cristo. 

El destino más elevado que tiene el hombre sobre la tierra es 
la religión, es enderezar toda su vida a la gloria de Dios. Pero 
el punto central y culminante de la glorificación de Dios es el sa- 
crificio de nuestro sumo sacerdote, Jesucristo, por el que el Dios 
trino y uno recibe todo honor, y los hombres toda bendición. 
Y son los santos sacramentos los que nos conducen al sacrificio 
eucarístico, y por él al sacrificio de la cruz, de donde nos viene 
toda santificación y salvación. 

La primera y más consoladora verdad que aquí se nos ense- 
ña es que Cristo, muestro sumo sacerdote, nuestro abogado, nos 
abraza en su amor, nos llena de su vida y nos reviste de su 
sacerdocio. 

I. Por medio de los santos sacramentos nos santifica Cristo 
en nuestro ser más íntimo, para que podamos desempeñar el más 
imperioso de los fines de nuestra vida, y nos «consagra» para que lle- 
vemos una vida «sacerdotal», dedicada a la alabanza de Dios. 

II. Por medio de los santos sacramentos alcanza nuestra 
vida una fecundidad salvadora y una responsabilidad histórica. 

IM. En los sacramentos, Cristo sale personalmente a nues- 
tro encuentro. Y porque las palabras de Cristo engendran la vida, 
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este encuentro con Él nos permite y exige dar a nuestra existen- 
cia el carácter de una respuesta. 

IV. Los sacramentos son los dones nupciales que Cristo ofrece 
a su esposa, la Iglesia, y para nosotros son los signos de nuestra 
pertenencia a la comunidad de la Iglesia; por ellos Cristo se 
apropia nuestra vida al acogernos en su Iglesia. 

V. Los sacramentos son medios obligados de nuestra santi- 


ficación y salvación. 


En el tratado teologicomoral de los sacramentos no se ha de atender 
ante todo a la enumeración de las leyes positivas que regulan sus mí- 
nimos detalles. Los sacramentos no han de considerarse principalmente 
como una zona de obligaciones yuxtapuesta a los deberes propiamente 


morales. 


Los santos sacramentos son las fuerzas fundamentales que 
deben informar y abrazar toda la existencia humana. La vida del 
cristiano debe ser vida sacramental, si quiere ser cristiana de 
veras. El modo cristiano de entender la vida y por consiguiente 
también la estructura científica de la teología moral ha de reflejar 
esta verdad: «La liturgia es la cumbre a la cual tiende la actividad 
de la Iglesia y, al mismo tiempo, la fuente de donde mana toda 
su fuerza» ?. 
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1. EL DISCÍPULO DE CRISTO 
SANTIFICADO POR LOS SACRAMENTOS PARA GLORIFICAR A DIOS 


1. Gracia, santificación, religión 


Fue Cristo el «santificado» por su Padre, santificado para 
su misión de redentor, santificado especialmente para su sacri- 
ficio sumosacerdotal de la cruz (Ioh 19, 19; Le 1, 35; Hebr 7, 
26). Cristo fue santificado por su divina filiación esencial, o sea 
por la unión hipostática de su santísima humanidad con la per- 
sona divina del Verbo. Él es el Mesías, el Cristo, el Ungido con 
el Espíritu de santidad (Act 10, 38; Is 61, 1; 11, 2). Él fue un- 
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gido para ser el siervo paciente de Yahveh (Is 42, 1). Todas sus 
acciones y padecimientos, ordenados a la gloria de Dios, fueron 
como un oficio religioso para la santificación de muchos (cf. Is 52, 
13-53, 12). 

La asimilación del discípulo al maestro, del miembro a la ca- 
beza, se realiza en los santos sacramentos, mas no en primera 
línea por la acción personal del discípulo. Son los sacramentos 
los que hacen participar al hombre de la divina filiación de Cris- 
to y de su oficio sacerdotal. El enfático nombre que en la Sagra- 
da Escritura se da a los cristianos es el de hágiot, «santos» o 
«santificados». 

Así como Cristo quedó constituido sumo sacerdote por su 
unión con la divina persona del Verbo, así el cristiano, partici- 
pando por el bautismo, la confirmación y la unción sacerdotal, 
de la dignidad sacerdotal de Cristo, entra en la órbita de la glo- 
ria y santidad de Dios. Todo ello es gracia y misión. 


Toda gracia comunicada al hombre dice relación ín- 
tima y esencial con la gloria (dóxa) de Dios. 


La eficacia de la gracia de Dios es un destello de su santidad 
y de su gloria, destinado a provocar en quien es gratificado con 
ella la decisión de glorificar a Dios en la medida en que se le 
concede la gracia. Y si no extingue ese divino resplandor que se 
le da para glorificar a Dios, cada gracia se convertirá, un día en 
el cielo, en brillo y luz de gloria. La gracia es misión y, al mismo 
tiempo, promesa. 

Es justamente la efectividad de los santos sacramentos, de 
estos signos eficaces de santificación, lo que presenta ante la con- 
ciencia cristiana ese esencial aspecto de la operación de la divina 
gracia. Toda santidad es resplandor que viene de Dios y condu- 
ce a Dios, y sólo por eso es salvación para el hombre. Todo cuan- 
to se exige al bautizado, al confirmado, al que se une con Cristo 
en el banquete del sacrificio, viene exigido por la gracia, es pre- 
cepto del amor de Dios que lleva al amor de Dios, es imperativo 
de la gloria de Dios para la glorificación de Dios. Es Dios quien 
principia por stmergirnos en su gloria; sólo después podemos 
nosotros glorificarlo; no somos nosotros quienes comenzamos a 
santificar nuestra vida, es Dios quien primero nos santifica. Y de 
aquí dimanan los grandes imperativos que regulan la vida cris- 
tiana y que constituyen la ley de la gracia. 


156 


El discípulo de Cristo 


Cuando las expresiones bíblicas hágios, hagiázein, hagnízein, hagio- 
síne, hagiasmós (santo, santificar, ser santificado, santificación, santidad) 
se aplican al cristiano, incluyen la idea ora de la acción divina que santifica 
al hombre, ora la respuesta religiosomoral de éste. Pero lo que es funda- 
mental y que caracteriza verdaderamente la moral bíblica es el énfasis con 
que se señala la acción santificadora de Dios sobre el hombre, acción que 
tiene como finalidad primordial la glorificación de Dios, y cuyo epicentro 
son los santos sacramentos. 


Asi como la venida visible del Espíritu Santo sobre Cristo 
al comienzo de su misión mesiánica puso de manifiesto su subli- 
me consagración y santificación como sumo sacerdote y siervo 
de Yahveh, así también el Espíritu de santificación, el Espíritu 
Santo enviado sobre nosotros por el Padre y por Cristo, nos con- 
sagra al servicio divino y confiere a nuestra vida y a nuestra 
muerte un valor de culto. 

Sólo mediante la santificación por el Espíritu Santo podemos 
ofrecer un «sacrificio acepto a Dios» (Rom 15, 16). 


El envío del Espíritu Santo es fruto del sacrificio de la cruz y don 
de Cristo glorificado. El evangelisía san Juan nota expresamente que la 
glorificación de Cristo era condición de la venida del Espíritu San- 
to (loh 7, 39; cf. 16, 7). Podemos afirmar, por consiguiente, que si la 
donación del Espíritu Santo y la comunicación de la gracia divina, irra- 
diación de la gloria y santidad de Dios, nos ponen al servicio del honor 
divino, convirtiendo nuestra vida en sagrada ofrenda, esto lo debemos, en 
definitiva, a la magnífica ofrenda que Cristo hizo de sí mismo para entrar 
luego en su gloria. 


En la gloria de Cristo resplandecen siempre sus santas lla- 
gas, porque la gloria de nuestro sumo y eterno sacerdote es 
siempre la gloria de su sacrificio, la gloria de su inmolación en 
la cruz. 

Como divino cordero que está delante del trono, pone su 
gloria en ofrecer su divina inmolación a la gloria de la augus- 
ta Trinidad. De igual manera, la santificación sacramental del 
cristiano por la comunicación del Espíritu de santificación no es 
una ordenación cualquiera hacia el culto de Dios; es en rea- 
lidad una vital inclusión en el sacrificio de Cristo. 

En el ser más profundo del cristiano santificado por los sa- 
cramentos queda inscrita la obligación de presentar la ofrenda 
de una vida santa. Los santos sacramentos, especialmente los que 
imprimen carácter — aunque también los demás a su manera —, 
confieren a toda nuestra vida, a nuestros sufrimientos y oracio- 
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nes un valor nuevo y sublime que los hace aptos para unirse al 
sacrificio de Cristo. 

Así comprendemos cómo Cristo, con el sacrificio de su muer- 
te, estableció el culto común y universal de su cuerpo místico: 
la Iglesia es esencialmente una comunidad congregada en torno 
de la santa cena y, por tanto, comunidad que ofrece juntamente 
con Cristo oblaciones y sacrificios. Los santos sacramentos, sali- 
dos, como dicen los padres, del costado abierto de Cristo cruci- 
ficado, encauzan poderosamente toda nuestra existencia al sacri- 
ficio de Cristo?, 


Por eso el punto céntrico y final de todos los sacra- 
mentos es la santa eucaristía, por la que Cristo glorioso 
nos hace siempre partícipes de la eficacia de su amor y de 
su sacrificio. 


Los sacramentos son «medios de salvación», por los que se 
nos comunican los frutos del sacrificio de Cristo en la cruz. Pero 
nuestra salvación no consiste en otra cosa que en recibir la glo- 
ria de Dios e irradiar con ella. Por eso la piedad sacramental, la 
vida cristiana alimentada con los sacramentos, es esencialmente vida 
«teocéntrica» ?, 


La vida sacramental es vida bajo el signo de la glo- 
ria de Cristo, pero es vida que mana de la cruz, por estar 
intrínsecamente destinada a continuar el sacrificio de Cristo, 
no sólo cuando estamos en la iglesia y recibimos los santos 
sacramentos, sino por toda la vida. 


Asi, por ejemplo, la castidad, según el pensamiento bíblico, no tiene 
por finalidad el propio perfeccionamiento, sino el culto de Dios. La vida 
toda del cristiano ha de ser un «sacrificio» —prosphorá— (Rom 15, 16), 


y su cuerpo una «ofrenda» —thysía— (Rom 12, 1). Las expresiones 
que de por sí no tienen más que un sentido moral, como «irreprensible», 
«sin mancha», «puro» -—dmemptos, úámomos, katharós —, adquieren un 


matiz cultual. Así como los animales destinados al sacrificio debían ser 
íntegros y sin mancha, así también lo debe ser el cristiano en el orden 
moral, habiendo sido santificado por los sacramentos, y estando destinado 
a ser ofrenda y sacerdoie oferente; lo exige su oficio de víctima en 
Cristo y con Cristo. Este mismo pensamiento ha de regir las disposi- 
ciones y la acción apostólica como participación al sacrificio redentor 
de Cristo. 


2. Constitucion sobre la sagrada liturgia, art. 5; cf. art. 7, 
3 Pio x11, Mediator Der, AAS 39 (1947), pág. 535; cf. C, E. D. 
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Tres aspectos capitales presentan los sacramentos: el aspecto 
cultual: consagran al hombre para los actos del culto; el aspec- 
to individual: confieren al individuo los medios para salvar su 
propia alma; el aspecto social: establecen entre todos los miem- 
bros la solidaridad en la salvación. Pues bien, estos aspectos no 
son disociables, porque todos fluyen por el mismo cauce de la 
santidad y actividad cultual y sacerdotal. De esto se desprenden 
conclusiones sumamente provechosas que es preciso tener muy 
en cuenta en la predicación y en la recepción de los santos sa- 
cramentos. El centro de la instrucción y formación sacramental 
debe ser, pues, la sagrada eucaristía, el pleno desarrollo y fusión 
del cristiano en el santo sacrificio de Cristo y en los sentimien- 
tos que le hicieron entregarse como víctima. Una vida entrega- 
da a la glorificación de Dios: para eso hemos sido consagrados, 
eso es lo que celebramos en el santo sacrificio y en los sacramen- 
tos. Si los sacramentos han impreso realmente un carácter a 
nuestra existencia, todo desemboca en el amor adorante, el celo 
apostólico y el cuidado por la propia salvación. 


2. Carácter sacramental y sentido cultual 
de todos los sacramentos 


Es un dogma de fe* que los sacramentos de bautismo, con- 
firmación y orden imprimen en el alma un carácter indeleble. 


La Sagrada Escritura nos proporciona los fundamentos de esta doc- 
trina en todo aquellos pasajes que señalan una santificación permanente 
concedida por Cristo al hombre con el fin de hacerlo apto para el divino 
servicio, o los que hablan de un sello — sphragis — permanente, puesto 
por el Espíritu Santo (cf. loh 6, 27; Eph 1, 13s; 4, 30; 2 Cor 1, 21s), 
o los que de cualquiera otra manera expresan la semejanza con Cristo, 
sumo sacerdote, y las obligaciones permanentes que de ella dimanan 
(Rom 6). 

Para tener siquiera una idea de cuán arraigada estaba en los fieles 
la conciencia del carácter indeleble del cristiano, basta leer la inscrip- 
ción de Abercio, que es acaso la inscripción cristiana más antigua, y que 
nos habla del «pueblo marcado con un sello resplandeciente» $, 

Según los santos padres, el «carácter» expresa la santificación y el 
sello permanente del Espíritu Santo, la semejanza con Cristo, sumo 
sacerdote, ungido personalmente con el Espiritu Santo: «El Espíritu 
imprime un sello en el alma... para que sumergidos en el Espíritu po- 
damos presentarnos ante Dios» “, «Al recibir el Espíritu, a imagen de Cristo, 


4. Cf, Dz 411, 695, 852, 


5. Cf. Rauscuen, Patrologwe, pág. 18. 
6. San CirILO DE JERUSALÉN, Cat. 111 n. 3s. PG 33, 4295. 
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quedáis ungidos (Rhristot: hechos Cristos)... Sois imágenes de Cristo. Así 
como sobre Él, al ser bautizado en el Jordán, descendió corporalmente el 
Espiritu Santo... así también a vosotros, al salir del baño bautismal, se os 
concede la unción, como un anticipo o imitación de aquella venida... Por 
la unción del santo óleo os tornáis miembros participantes del Ungido» ?. 
«Hemos quedado marcados con el Espíritu Santo. Y porque hemos de morir 
y resucitar en Cristo, somos marcados con el Espíritu Santo: así podremos 
conservar la divina imagen de Cristo junto con su gracia. Hay el sello del 
Espíritu... El Espíritu imprime en nosotros la imagen del prototipo divino 
y celestial» $, 

Santo Tomás, que no hace sino resumir la tradición, ha fijado defi- 
nitivamente los términos de esta doctrina. En el carácter sacramental 
ve los rasgos característicos de Cristo glorioso, hacia el cual nos orienta 
la gracia sacramental, El rasgo más inmediato es el del sacerdocio de 
Cristo, cuya participación nos va dando progresivamente el triple ca- 
rácter sacramental. «El carácter sacramental es propiamente el carácter 
de Cristo, con cuyo sacerdocio quedan configurados los fieles por los 
caracteres sacramentales, los cuales no son sino una participación gra- 
dual en el sacerdocio de Cristo, que proceden del mismo Cristo» ?, 


Considerando la función que desempeña, dicen los teólogos mo- 
dernos que el carácter es un signo que distingue, dispone, ase- 
meja y obliga... Se dice que obliga, porque quien lo recibe entra 
al servicio del culto divino”, 

Conviene considerar estas cuatro características desde el punto 
de vista sacerdotal y del culto : 

1) El carácter sacramental distingue a los bautizados, al 
«sacerdocio real, al pueblo santo de Dios» (1 Petr 2, 5. 9), de 
aquellos que no lo están, pero al mismo tiempo impone un fin de vida 
sacerdotal para con el mundo no cristiano. Distingue también al 
soldado viril (al confirmado) de aquel que no ha llegado aún a 
la edad adulta de Cristo; por último, distingue el sacerdocio je- 
rárquico de los demás miembros del pueblo de Dios. 

2) Como signo dispositivo que habilita para la celebración 
de los divinos oficios o para asistir a ellos, y para dar a toda 
la existencia un valor de culto, el carácter sacramental reclama la 
gracia santificante y coadyuvante, proporcionada a estos santos 
destinos. 

Así, también en la doctrina del carácter sacramental la ac- 
ción salvadora ejercida sobre el individuo se orienta hacia el 
culto: «Se dice que el carácter dispone a la gracia... El carác- 


7. SAN CIRILO DE JERUSALÉN, Cat. XX1 n. 1s. PG 33, 1088s. 
8. San Ambrosio, De Spiritu Sancto, lib. 1, n. 79; PL 16, 725, 
9. ST 111, q. 63 a. 3. 

10. BARTMANN, Dogmatik 11, 7.* ed., pág. 222. 
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ter, efectivamente, dispone directa e inmediatamente al alma para 
desempeñar los actos del culto divino. Pero como no hay idonei- 
dad para dichos actos si no es por el auxilio de la divina gracia, 
puesto que, según se lee en san Juan (4, 23), los que adoran a 
Dios deben adorarlo en espíritu y en verdad, la divina bondad, 
a aquellos que reciben el carácter, les concede la gracia, mediante 
la cual desempeñen dignamente aquellos oficios para los que son 
destinados» *. 

Para cumplir con lo que nos impone el carácter, necesitamos 
permanentemente no sólo la gracia actual y coadyuvante, sino 
también la gracia santificante, que adorna nuestra alma con la 
gloria de Dios y de Cristo; sólo así será a Dios grato nues- 
tro culto. 

La gracia santificante, la gracia actual y el carácter sacra- 
mental no son tres realidades inconexas, sino tres formas dife- 
rentes de una gran realidad, o sea de nuestra asunción por la 
divina dóxa, por la gloria divina, que nos arrastra en su órbita 
y nos habilita para engrandecerla, confiándonos así una misión : 
la de honrarla con una verdadera y auténtica religión en Cristo. 

3) El carácter sacramental asemeja con Cristo, imprimién- 
donos la impronta de su divino sacerdocio, constituyéndonos espi- 
ritualmente miembros de su cuerpo místico, por el que continúa 
realizando su oficio de sumo sacerdote *. El carácter sacramental 
nos asegura, además, el divino socorro para que nos asimilemos 
los sentimientos sacerdotales del mismo Cristo. 

4) Para quien está en el cuerpo mástico de Cristo, el cum- 
plimiento del deber adquiere un valor de culto, ya que la cabeza 
de este cuerpo es sumo sacerdote, ya que el principio vital que 
lo anima es el Espíritu Santo, el Espíritu que concede la unción 
sacerdotal, y ya que, en fin, nosotros estamos incorporados al 
«Ungido» y en Él recibimos nuestra misión; y precisamente por 
medio de los «signos» sagrados del culto, que son los santos sa- 
cramentos. Hay tres sacramentos, sobre todo, cuyos dones y des- 
tinos no se comprenden rectamente sino mirados a la luz del 
sacerdocio de Cristo y de la Iglesia: el bautismo, la confirmación 
y el orden sacerdotal. “Tengamos presente que los dones de Dios 
al hombre peregrino imponen siempre un destino imperioso: la 
riqueza y la energía que los sacramentos depositan en nosotros 
son fuente de santas obligaciones. 


11. ST 111, q. 63 a. 4, obj. 1 y ad 1. 
12. Cf. san Acustín, De civitate Dei, 20, 10, PL 41, 676. 
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El carácter sacramental es el sello de la obligación que 
tenemos de conformarnos de un modo cada vez más intimo 
a la acción y a los sentimientos sacerdotales de Cristo y de 
la Iglesia. 


Asi presentada la doctrina del carácter sacramental, nos pa- 
rece que imprime una orientación decisiva a la teología moral. 
Según el grado de semejanza sacramental con Cristo, sumo sacer- 
dote, por el bautismo, la confirmación y el orden sacerdotal, la 
vida cristiana queda más intensamente, y también más gloriosamente, 
embargada por la gloria de Dios y para la gloria de Dios en 
Cristo y su Iglesia. 

Con todo, los sacramentos que imprimen carácter no son los 
únicos que ofrecen esta particularidad, pues también los demás 
se levantan sobre la base del bautismo y orientan la vida hacia 
el sacrificio de Cristo y de la Iglesia. «Los sacramentos se en- 
derezan a algo sagrado», o cultual*. «Los sacramentos están 
destinados a dos cosas: a ser remedio contra el pecado y a per- 
feccionar al alma en lo que respecta al culto de Dios, conforme a 
la religión de la vida cristiana (secundum religionem vitae chris- 
tianae)» *. «Según la doctrina católica, las palabras sacramenta- 
les tienen una eficacia que santifica y consagra» *. PASCHASTUS 
RADBERTUS lo dice concisamente: «Sacramenta... a consecratione 
sanctitatis» (lámanse sacramentos porque consagran a la santidad) *, 
Si es cierto que, en sentido estricto, sólo los tres sacramentos 
que imprimen carácter confieren un nuevo poder para el culto, 
es cierto también que ningún sacramento deja de ser un culto y 
un perfeccionamiento y una obligación que consagra toda nuestra 
vida a una glorificación particular de Dios. 

Y esto vale aún para el sacramento de la penitencia, que, res- 
pecto al culto, restablece al pecador «en su prístino estado» ". 
La satisfacción sacramental del penitente se incorpora de una ma- 
nera muy particular a la satisfacción del sacrificio de Cristo *, 

Por eso es acto de culto en un sentido muy profundo. 

La cumbre sagrada de la acción cultual, a la que nos endere- 
zan los sacramentos del bautismo, confirmación y orden sagra- 


13. ST 111, q. 62 a. l ad 1. 14, ST 111, q.63a.1yq.62a. 5. 

15. BARTMANN, Dogmatik 11, 7.* ed., pág. 214. 

16. PascHastus RabBerTUS, De Corp. et Samg. Dominv 3, 1, PL 110, 1275. 

17. ST 111,q.63 a 6. 

18. F. Tayrmans S. 1, Les sacrements et la vie du chrétien, <N. R. Theol » 69 (1947) 
1027-1035; véase también tomo 1, Estructura sacramental de la conversión, pág. 463ss. 
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do, es la celebración de la divina eucaristía, acompañada de la 
sagrada comunión. De ella fluyen sobre el cristiano las gracias 
más poderosas y los motivos más urgentes de llevar una vida 
realmente «sacerdotal», consagrada a la gloria de Dios y a la 
salvación del prójimo. 

Por su aspecto cultual, la unción de los enfermos es no sólo últi- 
mo complemento del sacramento de la penitencia, sino, sobre todo, 
consagración de la muerte, o sea sacramento por el que toda enferme- 
dad, y especialmente la última y la muerte, reciben una semejanza 
sagrada y cultual con la pasión y muerte de Cristo". Verdad es que 
por su carácter sacerdotal general o particular está ya el cristiano 
obligado a dicha semejanza; pero este sacramento, al darle nuevas 
energías, constituye un llamamiento especial a cumplir dicha obli- 
gación. 

El sacramento del matrimonio despierta, por decirlo así, el 
poder y la obligación que confieren el carácter del bautismo y 
el de la confirmación para santificar el amor matrimonial y toda la 
vida familiar, y para ello da nuevas gracias y auxilios. Por su 
santificación sacramental y no por su índole natural, el matrimonio 
representa la «unión de Cristo con su Iglesia, cuya unidad está re- 
presentada por la eucaristía» ”; pero esto no lo consigue el ma- 
trimonio por su índole natural, sino por la santificación que en 
sí lleva como sacramento. Porque el matrimonio está en realidad 
de verdad bajo el influjo eficaz de la cabeza del cuerpo místico 
que es la Iglesia; las relaciones entre los casados se encuentran 
corroboradas y enlazadas con el amor salvador de Cristo, ca- 
beza de la Iglesia, con el sacrificio de amor que ofrece la Igle- 
sia y con la fecundidad de la sangre redentora, que engendra 
hijos para Dios por el bautismo (cf. Eph 5, 22ss). Pero aun- 
que su carácter de sacramento ennoblece tanto al matrimonio 
y lo coloca dentro de la órbita de la gloria de Dios, mo por 
ello es superior a la virginidad cristiana. Ésta es el testimonio 
de un amor exclusivo a Dios y a la Iglesia; y sin necesidad de 
un sacramento especial, sólo por la eficacia de los demás sacra- 
mentos — del bautismo, confirmación y eucaristía” —, y, en el 


19. Cuando la unción de los enfermos devuelve la salud corporal trae consigo una 
nueva obhgación cultual, a saber, la de mostrar por un celo más ardiente por la gloria de 
Dios que, en virtud del sacramento, uno se ha uniformado plenamente a la voluntad 
de Dios y está pronto a vivir o a morir. 

20. ST 111, q. 65 a. 3. Sin embargo, el matrimonio, como alianza de amor altruista, 
viene a estar ya ordenado por el Creador a esta suprema realización cultual sensible. 

21. Cf. B. HarinG, Eucharistie und Jungfriulichkeit, «Geist und Leben» 25 (1952) 
355-364, 
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celibato eclesiástico, del orden sacerdotal, ofrece la imagen de las 
eternas nupcias de Cristo con su Iglesia. 

Pero la virginidad es ofrenda y sacrificio sagrado sólo en 
razón de la consagración que a las almas virgenes confieren los 
sacramentos. 


Tanto el matrimonio como la virginidad, escogidos y 
vividos por amor a Dios, son vocaciones y realidades que 
fluyen de la riqueza de la vida sacramental. 


Y con esto creemos haber dicho, sobre lo que se ha de pen- 
sar acerca de estos estados desde el punto de vista religioso y 
moral, mucho más que si hubiéramos redactado una prolija lista 
de los deberes que imponen; deberes que, por otra parte, han de 
valorarse a la luz de los sacramentos. Sólo con esta visión religiosa 
obtendrán los cristianos la fuerza necesaria para resistir a las 
fuerzas destructoras del mundo «malo». 


G. W. Lamer, The Seal of the Spirit. A study in the doctrine of baptism and 
confirmation in the New Testament and the Fathers, Londres 1951. 

G. TmiLs, Le pouvoir cultuel du baptisé, «Ephem. Theol. Lovan.» 15 (1938) 
683-689, 
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B. DursrT O. S. B., De characteribus sacramentalibus, Roma 1924, 
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II. LOS SACRAMENTOS Y LA EFICACIA 
DE LA OBRA REDENTORA 


Los santos sacramentos «colocan al cristiano, con toda su 
existencia, bajo el influjo eficaz de la redención» *. Es sobre 
todo al tratar del bautismo y de la eucaristía (cf. en especial 


22. R. SCHNACKENBURG, Das Heilsgeschehen ber der heiligen Taufe nach dem hi. 
Paulus, Munich 1950, pág. 158. 
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Rom 6; 1 Cor 11: relato de la institución de la eucaristía) cuando 
la Sagrada Escritura muestra que el cristiano queda incorporado 
al drama redentor de Cristo, de ese Cristo glorioso venido ya 
para obrar eficazmente la redención y que un día ha de retornar *. 


La pasión de Cristo ejerce sobre nosotros su acción 
eficaz mediante todos los sacramentos*, y en tal forma 
que todos nuestros sufrimientos, si los sobrellevamos cris- 
tianamente, vienen a «injertarse» (Rom 6, 5) maravillosa- 
mente en su santa pasión y muerte. Así, los padecimientos 
y la muerte del cristiano adquieren, por los sacramentos, 
una finalidad y eficacia salvadora. 


Todos los sacramentos nos imprimen una semejanza con Cristo 
resucitado. El carácter sacramental, la gracia y el resplandor 
de la divina gloria, que los sacramentos depositan en nuestra 
alma como una semilla, son dones del resucitado, dones que 
nos comprometen a llevar una vida conforme com las leyes del 
reino por Él establecido. 

Pero aún nos queda la lucha contra el pecado, lucha que a 
pesar de nuestra incorporación al resucitado, hemos de sostener 
con seriedad y entereza, puesto que está bajo el signo de la pa- 
sión, muerte y sepultura de Cristo. Esa lucha forma un solo dra- 
ma redentor con el combate victorioso de Cristo resucitado. Esto 
es precisamente lo que infunde al cristiano una confianza abso- 
luta, al mismo tiempo que le señala un imperioso deber, como 
inculca san PaBLo en el capítulo 6 de la carta a los Romanos. 
La celebración de la eucaristía es la reunión de la comunidad 
cristiana en torno del resucitado, en torno del que reina a la 
diestra del Padre, reunión que tiene por fin estrechar la unión 
con Él, recordando su muerte «hasta que vuelva». Esas virtua- 
lidades configurativas de los sacramentos colocan nuestra perso- 
nal historia dentro de su gran historia redentora, haciendo que 
aquélla forme parte integrante de ésta, Por los sacramentos hace 
Cristo presa de todo el hombre y de su existir, para introducirlo 
en su reino actual y en el que está por venir? 


En el campo protestante se reconoce hoy que la actitud escatológica 
de los primeros cristianos no era un desorbitado calcular y esperar, sino 


23. Cf. Constitución sobre la sagrada liturgia, art 6. 
24. ST 111, q. 6l a. 1 ad 3. 
25. Cf. H. Preisker, Das Ethos des Urchristentums, Giitersloh 1950, 
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una actitud auténticamente cristiana, fundada sobre todo en los santos 
sacramentos? La jubilosa y confiada expectación escatológica se aviva y 
fomenta con los sacramentos. 


Los sacramentos proporcionan los elementos construc- 
tivos para la obra redentora de este «tiempo de tensión, 
situado entre la resurrección de Cristo y su segundo ad- 
venimiento» ”, 


Los santos sacramentos colocan fundamentalmente al cris- 
tiano en una nueva época, en «la última hora» (1 Joh 2, 18): 
es más, el bautismo lo coloca ya en el cielo (Eph 2, 6). «El siglo 
futuro entra ya en el antiguo... aunque las inmensas riquezas 
de la gracia sólo se descubrirán en el siglo futuro» (Col 3, 3s)*, 
Así, por los sacramentos, nuestra vida se encuentra penetrada 
por las fuerzas y la acción del tiempo mesiánico, iniciado por la 
actividad apostólica, en que campea la acción poderosa del Espí- 
ritu, y dominado por la pasión, muerte, sepultura y resurrección 
de nuestro señor Jesucristo y aun iluminado por los resplando- 
res de su segundo advenimiento. 

La piedad y la moral sacramentales tienen una orientación 
esencialmente escatológica; pues el Espíritu Santo que se nos ha 
dado es don de Cristo glorificado, y la gracia que se nos comu- 
nica nos conduce a la glorificación definitiva y eterna de Dios, 
tal como se ha de manifestar en la parusía. Para el cristiano, 
compenetrado por los sacramentos con el Señor glorificado y 
admitido a servir al Espíritu de la gloria, los acontecimientos es- 
catológicos no son ya una cosa extraña y desconocida, sino una 
realidad actuante. Los santos sacramentos nos colocan, con nues- 
tro «ahora», lleno de miseria, aunque cargado de importancia y de re- 
dención, en el siglo futuro, que apunta ya en el horizonte. Nos 
arrancan de este mundo (muerte y sepultura con Cristo) y nos 
lanzan con todo el peso de nuestro nuevo ser hacia el porvenir, 
hacia la gloria de Dios, pero ya cargados com la responsabilidad 
de redimidos que tienen que trabajar con todas sus energías por 
salvar este mundo que espera la redención. Los santos sacramen- 
tos nos empujan, pues, por una parte, a romper con este mundo 
perecedero y pecador y, por otra, a trabajar en él. 


26. Cf Oskar CULLMANN, Christus und die Zeit, Basilea *1948, 
27. J. Dant£LoU, Histoire marxiste et histoire sacramentatre, «Dieu vivant» 13 (1949) 
, 


pág. 105. 
28. R. SCHNACKENBURG, l.c., pág. 193. 
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El cristiano que vive conforme al ser y a la misión 
que le imprimen los santos sacramentos, es testigo vivien- 
te del porvenir en el cual ha entrado ya, porque el ver- 
dadero testimonio cristiano en favor del tiempo venidero 
sólo lo puede dar una vida regida por las energías del 
amor que brotan de la pasión, muerte y resurrección de 
Cristo. 


Los sacramentos marcan, pues, nuestra pobre vida y la in- 
troducen en este «imterregno» en que opera la redención entre 
la decisiva victoria de Cristo crucificado y resucitado y su mani- 
festación triunfal en el último día. Es un doble testimonio a Je- 
sús el que ha de ofrecer nuestra vida, rehecha por los santos sa- 
cramentos: muriendo al pecado y triunfando entre sufrimientos; 
testimonio doloroso ante Pilatos (ante el mundo), y testimonio 
glorioso en la última manifestación de su gloria, iniciada ya en 
la resurrección. 


Por esto la vida religiosomoral cristiana, en cuanto vida sacramen- 
tal, no puede considerarse al modo aristotélico como autoperfección, por- 
que es esencialmente testimonio de redención ante la historia y combate 
y victoria para el reino de Cristo victorioso, apostolado sacerdotal, acto de 
religión. La misión impuesta por los sacramentos es ésta: «Sed santos, sed 
perfectos» — téleios — (Mt 5, 48; 19, 21; Phil 3, 12), pero esta misión no 
es otra que la de llevar una vida santa para gloria y alabanza de Dios, 
como fruto de esa acabada perfección. 


Por eso es nota característica de la moral cristiana el impri- 
mir al existir humano el sello de la perfección mediante los san- 
tos sacramentos. La moralidad auténticamente cristiana es una 
moralidad segura de la victoria y rebosante de confianza, porque 
incluye la liberación del mundo viejo y conlleva una obligación 
ante el nuevo mundo que ha de ser redimido. Es vida bajo el 
signo de la gloria, de la «dóxa» de Dios para su ensalzamiento, 
es vida animada por el gozo y la esperanza de que, al revelarse 
plenamente la gloria de Dios en nosotros, Dios será todo en todo. 
En fin, en virtud del Espíritu de la gloria que mora en nosotros, 
la vida es un «sí» decidido a la lucha, al sufrimiento y a la 
muerte. 


No sin razón, la piedad y la moralidad sacramentales, 
como ética para el existir temporal, tienen un carácter ab- 
soluto, triunfal y al mismo tiempo liberador. 
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Hagamos aquí hincapié en que los deberes que imponen los 
santos sacramentos son mucho más que una nueva lista de «de- 
beres para consigo mismo». Ni pueden ni deben quedar cons- 
cientemente al margen de la vida. La restauración de la vigilia 
pascual auténtica, con la renovación litúrgica de las promesas del 
bautismo, ha dado en el blanco. Son los sacramentos los que 
más íntimamente nos unen con el drama real de nuestra salva- 
ción. No es, pues, sin razón que la Iglesia impone la obligación 
de comulgar y, habiendo pecado grave, la de confesar al menos 
una vez en el año eclesiástico, en el que la Iglesia celebra el gran 
acontecimiento de la salvación humana, y precisamente en el 
tiempo pascual. Por medio de los santos sacramentos, cuyo fun- 
damento es el santo bautismo, y cuyo centro ocupa la euca- 
ristía, la celebración de los misterios de la redención es infinita- 
mente más que una simple conmemoración histórica. La muerte, 
la resurrección, la ascensión y la parusía del Señor son aconteci- 
mientos salvíficos que penetran la realidad presente. Es, en rea- 
lidad, una conmemoración traspuesta en actos («haced esto en 
memoria mía»), es una participación existencial en el aconte- 
cimiento redentor, un penetrar con todo el ser en el proceso 
de la salvación, un situar la vida cristiana en la polarización del 
significado y de la esencia de las mayores realidades de la sal- 
vación. 


Huelga decir que los motivos que orientan la acción moral, y por 
ende el juicio que sobre ella se haya de emitir, comprenden no sólo las 
realidades de orden natural (ley natural), sino también las del orden 
de la gracia (orden soteriológico y sacramental), mucho más imperativas, 
pero todo a la luz de los acontecimientos salvíficos de los últimos tiempos. 


III. EL ENCUENTRO PERSONAL CON CRISTO EN LOS SACRAMENTOS 


En los sacramentos realizamos el más íntimo de los contactos 
con Dios a proporción de la firmeza y seguridad que haya des- 
pertado en nosotros la palabra de la fe recibida de nuestro 
divino y bondadoso interlocutor, pues, «en la liturgia, Dios habla 
a su pueblo; Cristo sigue anunciando el Evangelio»*”. En el sa- 
cramento, el creyente queda libre de toda inseguridad subjetiva: 
¡En verdad éste es un lugar santo! ¡Aquí obra Dios, aquí estoy 


29. Constitución sobre la sagrada liturgia, art. 33. 
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en contacto con el Dios santísimo, que me tiende su mano salvadora 
y santificadora ! 

Lo hemos repetido muchas veces: la religión es el encuentro 
personal con Dios; sólo hay religión viviente cuando entre Dios 
y el hombre se entabla un diálogo animado. Las mismas religio- 
nes paganas ya lo habían columbrado. Pues bien, los sacramentos 
se basan en el conocimiento de esta ley de la religión, pero 
no se contentan con esto: por ellos realiza el creyente un encuen- 
tro objetivo, real y seguro con su Dios. 

Los sacramentos no han de considerarse como una medicina 
objetiva, separada de la divina causalidad, pues son, en realidad, 
la presencia operante de Dios, quien nos asegura su acción sal- 
vadora y santificadora *. 

Lo que la Iglesia enseña acerca del opus operatum o acción 
sacramental, y de su primacía sobre la acción del que recibe el sa- 
cramento, pone claramente de manifiesto la graciosa presencia 
operante de Dios. Además, no es de nosotros, sino de Dios, 
de quien parte el encuentro sacramental y su realización. Pero 
a nosotros se dirige Dios, a nosotros llama y toca para santifi- 
carnos y salvarnos, si le damos entrada, si estamos «dispuestos». 


1. Profundidad e intimidad del encuentro 


El encuentro sacramental con Dios no termina. con la recep- 
ción del sacramento, aunque sea pasajera la presencia sacra- 
mental. Pues permanece la palabra del amor efectivo con que 
Dios ha tomado posesión de nosotros para siempre, exigiéndonos 
a cambio una permanente respuesta de obediencia y amor; queda 
la divina fidelidad, que quiere acabar lo comenzado, y que nos 
invita a prolongar el diálogo sacramental, ahondando en su 
contenido. 


La gloria de Dios (dóxa) que el sacramento hace des- 
cender sobre nosotros es un imperioso estallido de la 
divina energía corroboradora (Col 1, 11), una invitación 
a corresponder a la santidad divina, a hacer entrega de 
nosotros, a cambio del don de Dios. 


30. Cf. Mediator Dei, AAS 39 (1947), pág. 528, y Constitución sobre la sagrada 
liturgia, art. 7. 
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Así, la moralidad que nos imponen los santos sacramentos 
es, como hemos visto, una moralidad enteramente religiosa, y 
como tal, supone una agradecida respuesta personal. 

Cuando habla san Paso de las realidades sacramentales 
(morir, ser sepultado y resucitar en Cristo, y con Él estar sen- 
tado en el cielo) es claro que entiende hablar de cosas que Dios 
realiza en nosotros, de dones que nosotros recibimos*. Para 
él no hay duda posible de que la justificación y santificación, la 
nueva existencia en Cristo es un don gratuito de Dios. Pero esos 
dones gratuitos exigen clamorosamente a nuestra libre voluntad 
una vida análoga de santidad y de justicia, una vida en el 
cielo, una muerte con Cristo y en Cristo (Rom 6, 1-22; 8, 
9-17; 1 Cor 6, 8-11; 2 Cor 5, 17-61; Gal 5, 25; Col 1, 9-15). 
Esta moralidad, que supone el diálogo personal y que exige 
del hombre una respuesta, está a una distancia infinita de los 
cultos propios de las religiones paganas de misterios. Por otra 
parte, los sacramentos no son meras excitaciones y amonesta- 
ciones saludables; destinadas a despertar la fe y el amor, como 
pretenden los pseudorreformadores protestantes. 


Los sacramentos no se agotan en una mera palabra, 
que exige una respuesta, sino que son palabras que rea- 
lizan y confieren la salvación, y, como tales, se dirigen 
a la libre voluntad del hombre para darle un nuevo ser. 


Pero tampoco estaría en la verdad quien, por oponerse al 
error protestante, sólo atendiese a la acción sacramental (opus 
operatum), acción santificadora y salvadora de Dios. Pues, por 
razón de la misma acción graciosa de Dios, el imperativo de la 
gracia para quien la recibe es mucho más apremiante. La concep- 
ción católica de los sacramentos nada tiene que ver con la magia 
o el quietismo. Su concepción se funda en el diálogo personal 
que exige una respuesta responsable y alcanza una profundidad no 
aventajada por el protestantismo precisamente porque coloca 
en primer plano y en toda evidencia la acción realizadora y trans- 
formadora de Dios por los sacramentos, su concepción de los 
mismos no puede ser más dinámica, religiosa y moral, ni puede 
ser más conforme con el sano personalismo proclamado por la 
Sagrada Escritura. 


31. Cf. R. ScHNACkKENBURG, 1. c., pág. 1635 
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2. La palabra sacramental de Cristo 


Por los sacramentos no sólo entablamos el diálogo con Cristo, 
sino también participamos de su ser. El ministro y el signo sacra- 
mental (palabra y símbolo, forma y materia) no son más que 
instrumentos, por los que obra el verdadero operante, que es Cris- 
to. En la sagrada eucaristía, centro de todos los sacramentos, 
encontramos no sólo su acción poderosa, sino su misma presencia 
real, mientras permanecen las especies. 

Pero en los demás sacramentos, que giran todos alrededor de 
la eucaristía como una brillante constelación, está también el 
mismo Señor obrando, está presente por su virtud: virtute praesens ?. 

Él es la fuente de los sacramentos. La santísima humanidad 
de Cristo fue, en cierto modo, el instrumento de la redención, 
ella misma es la fuente inagotable de la gracia que, pasando por 
los sacramentos, nos aplica la misma redención. Los santos sa- 
cramentos «viven exclusivamente de la fuerza que sobre ellos 
corre de la santa humanidad de Cristo»*, Las gracias sacra- 
mentales son gracias de Cristo, por las que Él nos une consigo 
y echa el fundamento de la vida cristiforme. Así, los sacramentos 
nos recuerdan siempre que, para encontrarnos con Dios, tene- 
mos que pasar por Cristo, que Cristo es «el camino y la vida». 

Tanta verdad es que por los signos sacramentales nos in- 
troduce Cristo en su acción redentora y nos une consigo, como 
es verdad que fue Él mismo quien curó la ceguera, cuando em- 
pleó el simbolo de la saliva. El signo sacramental, que presupone 
la unión del símbolo con la palabra, entra en la línea de la acción 
personal. Es la voz, es el llamamiento que Cristo nos dirige. 


El hecho de que los protestantes consideren las palabras sacramen- 
tales, en cierto modo, vacias de contenido, no ha de ser motivo para que 
nosotros renunciemos a insistir sobre los términos verbales que nos sirven 
para realizar nuestro encuentro personal y dialogal con el Espíritu de Dios, 
y que ejercen una verdadera causalidad transformadora de nuestro pro- 
pio ser. Por desgracia, esto queda, con frecuencia, obscurecido por el modo 
como se celebra. 


32. Mediator Dei, AAS 39 (1947), pág. 528; cf. Constitución sobre la sagrada 
liturgia, art. 7. 
33. J. BarBeL, Quellen des Heils, Luxemburgo 1947, pág. 20. 


171 


3. Ejecución válida y digna de la palabra y el signo 


Cristo quiso, pues, servirse de signos significativos ¡junto 
con palabras otbles e inteligibles para realizar la salvación del 
hombre: esto obliga, en primer lugar, al ministro — y so pena 
de invalidez — a no cambiar los términos del diálogo, o sea, 
a emplear la «materia» (el objeto simbólico y su empleo simbó- 
lico) y la «forma» (las palabras simbólicas) establecidas por 
Cristo para realizar el signo. En la duda de la validez de una 
«materia» no ha de regirse por una simple opinión probable 
(que en realidad viene a ser una opinión dudosa). En ningún 
caso ha de cambiar las palabras sacramentales. La historia 
muestra, sin duda, que la Iglesia no se ha esclavizado a una 
palabra determinada, o a una pretendida lengua sagrada. Los 
vocablos cambian en los diversos ritos y en los diferentes 
tiempos: lo que importa es que el sentido, el contenido de las 
palabras permanezca idéntico. El que administra el sacramento 
ha de atenerse exactamente no sólo a los términos verbales, sino 
también a la materia y su empleo, prescritos por su respectivo 
rito. Al paso que la Iglesia oficial, conservando el sentido, puede 
introducir ciertos cambios sin peligro para la validez de los sa- 
cramentos, el ministro particular no puede cambiar nada. Cam- 
biar algo de propósito seria en él una arbitrariedad gravemente 
culpable *, 

Si acontece cambiar levemente las palabras a causa de la hu- 
mana fragilidad, o porque, en caso necesario, hay que adminis- 
trar urgentemente un sacramento y no se tiene en la memoria el 
término preciso, mientras se conserve el sentido sacramental no 
habrá peligro de invalidez del sacramento, ni aquel cambio ha- 
brá de considerarse como culpable. 


La segunda obligación que incumbe al ministro res- 
pecto de los signos y palabras sacramentales, es su eje- 
cución en una forma digna y conforme con lo que sig- 
nifican. 


Aunque los sacramentos no sean primordialmente actos ke- 
rigmáticos, es decir, actos de predicación o amonestación, sino 


34. Dz 856, cf. Dz 1963ss. 
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consecratorios, portadores de redención y santificación *, Cristo, 
sin embargo, escogió signos expresivos, y el ministro está obli- 
gado a realzar su expresividad y significado por medio de una 
ejecución perfecta. Asimismo, después que la legislación litúrgica 
permite el uso de la lengua vernácula, hay que explicar al pueblo 
el sentido y el significado de la acción sacramental realizada «por 
medio de palabras y cosas» *. 

La voluntad de Cristo es santificar interiormente al hombre 
en el Espíritu Santo mediante el lenguaje de las cosas, al ser- 
virse de ellas como signos sacramentales; por eso su lenguaje 
quiere ser del todo personal. Ahora bien, el otr su lenguaje es 
mucho más que entender simplemente los signos y las palabras 
sacramentales; es prestar el oído de la fe a cuanto nos dice Cris- 
to por medio de la Iglesia acerca de los santos sacramentos, es 
inclinar amorosamente el corazón a todos y cada uno de los re- 
querimientos que con su gracia nos dirige Cristo. Pues bien, los 
signos y las palabras son el instrumento de la solicitación de la 
gracia, son el rayo iluminador que procede del Verbo eterno que 
viene a llamarnos amorosamente. 


El rito que la Iglesia ha establecido en la administración de los 
sacramentos y que les forma como una corona, pretende analizar, des- 
tacar las partes de su contenido inagotable para ponerlo más a nuestro 
alcance. El rito, especialmente el invocativo y el imperativo, ha de 
considerarse como un «sacramental». Cuanto más perfecta, expresiva y 
recogidamente desempeñe el ministro los diferentes ritos, tanto más agra- 
dable será a los ojos de Dios y tanta mayor eficacia tendrá sobre el que 
recibe los sacramentos, pues los sacramentales reciben su fuerza de la 
acción de la Iglesia, la cual, actuando por sus ministros, puede desempeñar 
sus Obligaciones de súplica o de predicación en forma buena, defectuosa o 
mala. Las oraciones y los sufrimientos de la Iglesia suplen, en gran parte, 
las deficiencias de sus ministros, pero es cierto que éstos son responsables 
del poco efecto que los signos sacramentales y sus ritos tienen sobre el 
pueblo fiel. Si muchos son los cristianos que no viven el carácter personal 
de los sacramentos y ni siquiera lo conocen, se debe, en buena parte, a la 
precipitación y a la falta de unción con que se administran. Las palabras 
y los signos no les dicen nada; para ellos no son buena nueva ni llamamiento. 


De lo dicho se desprenden algunas conclusiones prácticas res- 
pecto de los objetos simbólicos y su empleo, y de las palabras en 
la administración de los sacramentos : 

La unión del signo simbólico (el objeto y la ceremonia) con 


35 BrELARMINO, De Sacr. 1, 19. 
36 Constitución sobre la sagrada hturgi, artículos 21 y 59. 
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las palabras sacramentales ha de ser por lo menos moral, o sea, 
tal que un hombre normal pueda reconocer sin más que uno y 
otras apuntan a la misma finalidad y que forman conjuntamente 
un solo sentido. 


Los objetos (materia remota) que han de emplearse en la acción 
simbólica (materia próxima) no tienen por qué ser examinados según 
las fórmulas quimicocientíficas para conocer su validez e idoneidad; basta 
el juicio y parecer de un hombre ordinario. Una loable preocupación por la 
validez absoluta ha empujado a los moralistas de los últimos siglos a abra- 
zar las opiniones más prudentes, es decir, más rígidas. Tal vez sea ya tiempo 
de suavizar un poco tanta severidad, apoyándose en la teología histórica. 

En los casos normales un sacerdote concienzudo debe siempre conm- 
formarse con el uso de la Iglesia y con sus prescripciones. Mas en cir- 
cunstancias extraordinarias y en caso de necesidad (v. gr. en el cauti: 
verio) no ha de dudar de que lo que todos consideran como vino de uvas 
y lo que llaman pan, es materia válida y lícita en tales casos. Mientras 
ningún caso de necesidad autoriza a emplear una materia estrictamente 
dudosa para la celebración de la santa misa, tratándose de sacramentos 
de mayor necesidad (bautismo, extremaunción), en caso de urgencia puede 
emplearse incluso una materia dudosa en sentido estricto. La salvedad «si 
haec est materia valida» pone el sacramento a salvo de toda irreverencia. 

Claro es que como materia de los sacramentos han de escogerse los 
mejores frutos de la tierra: agua limpia y clara, buen aceite, flor de 
harina, vino a punto. Como el vinagre no es vino, no es nunca materia 
válida. El vino avinagrado, aunque pueda generalmente llamarse aún 
vino, no es materia lícita. Cuando se duda seriamente si aún es vino, ni 
siquiera el caso de necesidad justifica su empleo para la celebración de 
la santa misa. 


4. La buena recepción del sacramento 


Quien recibe un sacramento debe colocar toda su conside- 
ración sobre su divino interlocutor (Dios en Cristo), sobre la ac- 
ción de Cristo por el Espiritu Santo, sobre la forma del diálogo 
para dar así al encuentro toda su eficacia. 

La buena disposición para recibir los sacramentos requiere: 
a) la recta intención; b) la viva fe; c) la esperanza de la sal- 
vación; d) la disposición a obedecer la voluntad de Dios; e) el 
vestido de la gracia y de la caridad o por lo menos — tratándose 
de sacramentos de muertos — la remoción de todo obstáculo a 
la recepción de la gracia; f) la voluntad de ejecutar los actos del 
culto, y g) la disposición de cumplir la especial misión que Dios 
nos señala en cada sacramento. 


174 


a) La intención 


No es necesario demostrar que para el encuentro personal 
con Dios es necesaria la intención, o sea la voluntad de encon- 
trarse realmente con Dios en el sacramento, o lo que es lo mismo, 
abrirle la puerta a Cristo que viene en el sacramento. 


Pero hay que parar mientes en la índole especial de este encuentro 
personal en el sacramento; de otro modo podrían inferirse conclusiones 
falsas acerca del carácier personal de esta comunión de palabra y res- 
puesta. 

El niño que aún no ha llegado al uso de la razón no puede tener 
intención, pero tampoco puede ofrecer ningún obstáculo: Cristo puede 
alcanzarlo con su acción salvadora. La intención la hace su madre, la 
santa Iglesia, y en dependencia de ella, los padres que representan al niño. 


Pero el que ya tiene uso de razón debe abrirse voluntaria- 
mente a Cristo por la intención de recibir el sacramento. Para 
ello se requiere algún conocimiento de lo que éste significa y 
aceptarlo en dicho sentido. El que, por ejemplo, quisiera some- 
terse al rito exterior, pero sin la voluntad de encontrarse con 
Cristo en el sacramento, o dicho de otra manera, el que no quisie- 
ra con ello recibir nada de la Iglesia de Cristo ni obligarse a nada, 
éste no tendría la intención necesaria para una recepción del sa- 
cramento válida. 

No es generalmente necesario que la intención sea formada 
o renovada interiormente en el momento mismo en que se reali- 
za el rito exterior; basta que perdure la intención anteriormente 
formada. 

Tratándose de sacramentos por los que se toma un estado 
con deberes especiales (orden y matrimonio) se requiere una in- 
tención bien clara y expresa y no revocada. Para el bautismo la 
intención no ha de ser tan expresa, aunque si más clara que para 
la unción de los enfermos, pues con el bautismo se abraza la con- 
dición de cristiano, con todos sus derechos y obligaciones. Por eso 
el bautismo de adultos exige la intención de hacerse cristiano. En 
otro caso, el sacramento no es válido. 

El acto explícito de conformarse en todo con la voluntad de 
Dios y de aceptar su divina acción — lo que equivale al bautismo 
de deseo — podría incluir la intención suficiente para recibir vá- 
lidamente el bautismo, aun cuando no se hubiese pensado en él 
de un modo expreso. 
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Los actos del penitente entran de manera especial como ma- 
teria del sacramento de penitencia; por lo mismo es necesario que 
la intención de recibirlo se exteriorice de alguna manera. Pero 
téngase presente que en este punto la controversia teológica no 
ha llegado aún a poner todas las cosas en claro, 

Para la extremaunción bastan las buenas disposiciones cris- 
tianas, en las que se incluye la voluntad de morir cristianamente, 
o sea la de recibir el sacramento. Pero, dado el carácter personal 
de los sacramentos, es muy de desear que el cristiano, mientras 
goza de buena salud, exprese su deseo de recibirlos conveniente- 
mente. Esto es lo que hace en realidad el buen cristiano cuando, 
siguiendo los consejos de la Iglesia, pide una buena muerte y no 
«imprevista». En cambio, el que pide, con poco cristiano deseo, 
una muerte repentina y que venga sin que se sientan sus pasos, 
no parece tener la intención de recibir los últimos sacramentos. 


b) La fe 


La fe es la primera base para el diálogo con Dios en los san- 
tos sacramentos. No era, pues, sin motivo, si en el primitivo rito 
bautismal se daba tanta importancia a la solemne entrega y acep- 
tación del símbolo de la fe*”. En el paso más solemne de la santa 
misa exclama el sacerdote: «mysterium (= sacramentum) fidei»: 
misterio de fe. Ante cualquier sacramento que queramos recibir, 
preciso es despertar la fe. Por eso pudo decir santo Tomás que 
los sacramentos son «signos por los que el hombre declara la fe, 
por la que es justificado: signa protestantia fidem, qua iustifica- 
tur homo»*. En otro lugar llama al santo bautismo «sacramen- 
to de la fe» *”, 


Santo “Tomás considera con razón que en la recep- 
ción de los santos sacramentos es donde principalmente se 
muestra la eficacia de la fe» “, 


Puesto que sin fe es imposible la justificación, también es im- 
posible sin fe la fructuosa recepción de los sacramentos. Sin duda, 


37. Cf. J. DóLcEr, Die Eingliederung des Taufsymbols in den Taufritus, «<Antike und 
Christentum» 4 (1934) 138-146, 

38. ST 111, q. 6ól a. 4, 

39. «Licet sacramentum baptismi non semper fuit necessarium ad salutem, fides tamen, 
cuvs baptismus sacramentum est, semper necessaria fuit». ST 111, q. 68 a. l ad 1. 

40. «In quibus marime operatur fides». Sent. 4 dist. 4 q. 1 a. 2. 
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una fe «medio muerta», insuficiente para la justificación, puede 
bastar para la válida recepción y para el carácter sacramental 
del bautismo, confirmación y orden, y para el contrato sacra- 
mental del matrimonio. Quien recibe estos sacramentos con tal 
disposición, queda estrictamente comprometido a esforzarse por 
llegar a la fe que salva. Estos sacramentos «reviven», lo que 
quiere decir que, si más tarde el alma forma la disposición reque- 
rida, le comunican la gracia; pero es precisamente la fe viva el 
elemento fundamental de esa disposición. 


A un observador superficial puede parecerle que el bautismo de los niños 
no corresponde a estas reglas. El niño que no ha llegado al uso de la razón no 
puede aún despertar la fe, pero en su lugar la despierta su santa madre 
Iglesia. Ésta, además, exige como condición para su bautismo la seguridad 
(moral) de que el niño será educado en la fe. Así pues, aun el bautismo de 
los niños es sacramento de la fe; Cristo le da la virtud de la fe, como un 
regalo con el que lo convida a dar en toda su vida la respuesta de la fe. En 
su lugar, su madre la Iglesia ha dado ya el sí. Ella y los padres del niño se 
hacen responsables de que, a su debido tiempo, se le advierta de la gracia 
y del deber que le han sido conferidos por el sacramento; así se despertará 


en él la fe. 


c) La esperanza 


La buena disposición exige, además, que por medio de la es- 
peranza nos arrojemos a los pies de Cristo, redentor nuestro. 
Los sacramentos son las obras con que Dios nos salva, son los 
instrumentos de la gracia, son las arras de futuros bienes aún 
mayores, son la seguridad del socorro divino para alcanzar la 
gloria eterna. Así quiere la divina largueza levantar nuestra 
confianza especialmente por medio de los santos sacramentos. 
La recepción fructuosa de los santos sacramentos presupone ya 
el acto de esperanza, que quedará aún más afianzada por la mi- 
sericordia que Dios nos dispensa en el sacramento. Quien recibe 
un sacramento dudando de la misericordia de Dios, lo recibe sin 
fruto y ofende a Dios, toda vez que el sacramento es la muestra 
y la prueba de la divina bondad. 


d) La disposición a obedecer 


Otra disposición indispensable para la fructífera recepción de 
los sacramentos es la aceptación incondicional de la voluntad 
de Dios, el «buen propósito», porque no es posible injertarse en 
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Cristo sin abrazar su voluntad. Pero la obediencia en perfecta 
consonancia con el sacramento es la obediencia por amor, la vo- 
luntad de vivir conforme a la «ley de la gracia», o sea la de tomar 
la dadivosa voluntad de Dios por pauta de toda la vida. Sin em- 
bargo, conviene tener presente que entre los sacramentos, unos 
presuponen la existencia en el corazón de la caridad, sobre la 
cual se eleva el edificio de la obediencia, y son los sacramentos 
«de vivos»; otros, los sacramentos «de muertos», están desti- 
nados a infundir la vida del divino amor, y con ella, a echar las 
bases salvadoras de la obediencia. 


e) El vestido nupcial del amor 


La disposición necesaria para los sacramentos de vi- 
vos, indispensable también para poder salir dignamente al 
encuentro del esposo divino*, son las galas de la divina 
caridad y de la vida divina. 


El cristiano que ha cometido un pecado grave, para poder 
acercarse a los sacramentos de vivos tiene que emprender pri- 
mero el camino de la conversión y penitencia. Y tratándose de 
la santa comunión, ese camino de la penitencia tiene que pasar 
por el sacramento de la confesión *. 

A veces puede haber muy graves motivos que hacen lícito el 
acercarse a comulgar aun antes de haberse confesado, pero ha- 
biéndose esforzado por tener perfecta contrición. Esos motivos 
pueden ser, por ejemplo, la urgente necesidad de celebrar la santa 
misa, el peligro de desprestigiarse ante los demás fieles al no acer- 
carse a comulgar en ciertas circunstancias, y otros casos seme- 
jantes en que es moralmente imposible confesarse con antelación. 


En cuanto al sacerdote que ha debido celebrar en tales condiciones, 
debe acercarse al sacramento de la penitencia lo antes posible 8 y, de 
serlo, antes de volver a celebrar. Los autores que señalan un plazo 
de tres días, lo entienden casi todos en el sentido de que, habiendo 
posibilidad de confesarse, no debe dejarla pasar en ningún caso antes 
de subir de nuevo al altar. Sólo puede demorar la confesión durante el 
tiempo en que no haya de celebrar. 


41. Cf. Dz 880. 
42. Dz 880, 893; CIC, can. 856. 
43. Dz 880, 893; CIC, can. 807. 
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En cuanto a los demás sacramentos de vivos, quien quiera 
recibirlos y se halle en pecado grave, le bastará hacer un acto de 
perfecta contrición. 


Quien, de buena fe y con la disposición de someterse 
a Dios, aunque privado de la gracia santificante, se acerca a 
un sacramento de vivos, recibe la gracia. 


Así, según la doctrina cierta y común de los teólogos, los sacra- 
mentos de vivos pueden per accidens, y sin que lo sepa el que los recibe, 
obrar como los sacramentos de muertos, es decir, como los sacramentos 
de la conversión 4, 


f) La voluntad para los actos del culto 


En la disposición a obedecer está necesariamente incluida la 
disposición para el culto. Esta disposición para salir al encuen- 
tro sacramental de Cristo se ha de cultivar, sobre todo, en la re- 
cepción de los sacramentos que imprimen carácter, y de la santa 
comunión. No se olvide que los sacramentos, por su acción, tienen 
la misión de consagrarnos al culto de Dios. 


g) El agradecimiento 


Si nuestras disposiciones son tales que nos deciden a abrazar 
la palabra transformadora del amor de Dios — y los sacramen- 
tos sólo obran si existe esa decisión —, entonces esa palabra to- 
dopoderosa que Dios nos lanza por las ondas de la gracia sacra- 
mental, nos introducirá en el diálogo definitivo. 


La palabra sacramental que nos infunde la gracia exige 
que manifestemos a Dios nuestro agradecimiento, no sólo 
con palabras, sino, sobre todo, llevando una vida en con- 
formidad con la gracia recibida en el sacramento. Nuestra 
vida ha de llevar entonces el sello de quien está en contacto 
sacramental con Cristo. 


44, Respecto de la disposición necesaria para los sacramentos de muertos, esto es, 
para los de la conversión — bautismo y penitencia —, véase, en el tomo primero, La 
conversión, págs. 445ss, 
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h) La reviviscencia de los sacramentos recibidos 
infructuosamente 


Muy consoladora es la doctrina de los teólogos respecto de 
la reviviscencia de los sacramentos, la cual se realiza cuando, por 
falta de la necesaria disposición, se ha recibido un sacramento 
de un modo válido, pero infructuoso. Ha de admitirse dicha re- 
viviscencia para los tres sacramentos irrepetibles que imprimen 
carácter (bautismo, confirmación y orden) y para aquellos que 
no pueden repetirse sino pasado el tiempo normal de su eficacia 
(matrimonio y extremaunción). El fundamento más firme de 
esta doctrina es la consagración sagrada y cultual que confiere el 
sacramento válidamente recibido, pero que quedó infructuoso a 
causa del óbice. Dios, en su misericordia, no priva de la gracia 
necesaria para alguna misión o cometido al hombre a quien ha 
llamado y recibido en forma específica, válida e irrepetible, aun 
cuando en el momento de recibirlo se encuentre indispuesto para 
dicha gracia. Si Dios, conforme a su santísima voluntad, continúa 
pidiendo el cumplimiento de la misión dada, no ha de negar la 
gracia necesaria, siempre que el hombre, mediante la verdade- 
ra conversión, haga desaparecer el óbice a la eficacia de la divina 
gracia. 

Pero si estos sacramentos han sido recibidos no sólo infruc- 
tuosamente — por falta inculpable de las necesarias disposicio- 
nes — sino también indigna y sacrílegamente, es muy de temer 
que Dios, al conceder la reviviscencia, no conceda tanta gracia 
santificante y actual como tratándose de una simple falta de dis- 
posición adecuada. Aunque no hemos de olvidar que la divina 
bondad abraza con un amor infinito a quien se convierte seria- 


mente, y lo galardona con gracias abundantes en la medida de 
sus disposiciones. 


Respecto de la sagrada eucaristía, acaso pueda pensarse en una revi- 
viscencia si se llega a la necesaria disposición (cuando menos a la contri- 
ción imperfecta) mientras aún están presentes en el pecho las especies 
eucarísticas %, 

En cuanto al sacramento de penitencia, no hay razones concluyentes 


para afirmar la reviviscencia de la gracia sacramental, después de recibirlo 
infructuosamente. 


45. Véase, sin embargo, K. RAHNER, Sendung und Gnade, Innsbruck 1959, págs. 201- 
218, quien se pronuncia contra la tesis reinante de la presencia sacramental de Cristo 
después de recibida la sagrada comunión. 
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IV. SACRAMENTOS DE LA IGLESIA 


Los sacramentos son esencialmente sacramentos de la Igle- 
sia, dones de Cristo a su esposa, la Iglesia, dones de la Iglesia 
a sus hijos. Ellos son los que establecen la unión en la comunidad 
eclesiástica, que vive propiamente por los santos sacramentos. 
Por eso la administración de los santos sacramentos depende ab- 
solutamente del poder y de la autorización de la Iglesia y de sus 
reglamentaciones (ritos, etc.). 


1. La Iglesia, comunidad sacramental 


«Se construyó la Iglesia de Cristo por los sacramentos, que 
fluyeron de su costado abierto en la cruz»*. La santa Iglesia, 
única comunidad cultual agradable a Dios, tiene su fundamento 
principal en el sacrificio de Cristo en la cruz. El regalo de bodas 
más precioso que le hizo Cristo a la Iglesia al ofrecerse en la 
cruz, fue el santo sacrificio de la misa» ” y la corona de los demás 
sacramentos, que giran a su alrededor. Sólo por los sacramentos 
podemos decir que la Iglesia es santa, o sea que ha sido santificada 
y establecida para la santificación de la humanidad, y que es la 
sociedad de culto en la que Dios es honrado por Cristo desde 
la salida del sol hasta su ocaso. La Iglesia es, mediante los san- 
tos sacramentos, el verdadero templo de Dios (Eph 2, 21; 2 Cor 
6, 16; 1 Cor 3, 16), el hogar de la verdadera religión; es ella la 
asamblea o «congregación» santa, reunida a la llamada de Dios 
(ekklesía) para cantar las divinas alabanzas en unión con los 
que han sido santificados por Cristo. El fin último de la Iglesia 
es el mismo que el de Cristo, esto es, glorificar a la santísima Tri- 
nidad y conseguir que «Dios sea todo en todo» (1 Cor 15, 28). 
La Iglesia realiza, por medio de los santos sacramentos, la obra 
de santificación de sus miembros. Pero no hay santificación sin 
la consagración de la existencia a la gloria de Dios. Sobre la 
Iglesia descansa el Espíritu de santidad y de gloria. Dios depo- 
sitó en ella su gracia y su gloria, para que, en nombre de toda la 
humanidad, le cantara el himno de la regeneración, de la re- 
dención. 


46. ST 111, q. 64 a. 2 ad 3. . 
47 Cf. Dz 938 y Constitución dogmática sobre la Iglesia, art. 3. 
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La puerta de entrada a la Iglesia es el santo bautismo, por el 
que el hombre se hace miembro del «reino sacerdotal» (1 Petr 2, 
9; Ex 19, 6; Apoc 1, 6). La salvación está únicamente en la 
Iglesia. 


Con esto no queremos decir que fuera del cuerpo visible de la Iglesia 
católica no conceda Dios gracia alguna; pero sí que toda gracia tiene su 
fuente y su punto de referencia no sólo en Cristo, sino también en su santa 
esposa, la Iglesia. Y con el mismo aplomo hay que decir: si para alabar y 
honrar digna y convenientemente a Dios en este mundo se requiere una 
consagración y santificación, ésta sólo se encuentra en la Iglesía. El honor 
que, fuera de la Iglesia, pueda tributarse a Dios, sólo tiene peso y valor por 
su referencia a Cristo y a la Iglesia, que es su plenitud. Y todos cuantos 
reciben válidamente los santos sacramentos fuera de la Iglesia católica y 
cuantos, mediante ellos, pueden llevar vida santa, han de confesar que reci- 
ben una participación al regio sacerdocio de la Iglesia, porque los sacramen- 
tos son siempre y en todas partes sacramentos de la Iglesia. Aun aquellos 
que, sin haber recibido el signo visible de la gracia, han sido santificados por 
Dios, pertenecen, sin saberlo, a la Iglesia católica. 


2. El carácter social de los sacramentos 


Son los sacramentos esencialmente actos que introducen en la 
comunidad o ligan con ella. Esto se desprende inmediatamente de 
cuanto llevamos dicho. Porque si los santos sacramentos no son 
sino dones de la comunidad, y si aun la misma comunidad cultual 
no se comprende sino en función de los santos sacramentos, es 
claro que éstos son el santo lazo de unión de la comunidad. Por 
eso se pierde el que va solo, el individualista, el que sólo piensa 
en la salvación de su propia alma, el que aun para honrar a Dios 
quiere separarse de la comunidad, desoyendo atolondradamente 
la invitación esencial de los santos sacramentos. 

Los sacramentos son un imperativo social para toda nuestra 
vida religiosa y moral, puesto que son en sí una realidad social. 
Son ellos el lazo interior que une entre sí a todos los miembros 
de la Iglesia. Por eso tienen la misión sagrada de fomentar la 
unidad y la corresponsabilidad de acciones y sentimientos. Estas 
ideas las ha expresado san Pablo con particular energía al hablar 
del bautismo (Eph 4, 6) y de la eucaristía (1 Cor 10, 16s). 


La Iglesia está fundada en una misteriosa solidaridad 
del Salvador con los redimidos. Los sacramentos, al unir- 
nos en la redención obrada por Cristo, nos llaman a tra- 
bajar conjuntamente en nuestra salvación, formando una 
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unión tal que ya no viva cada uno para sí, sino para los 
demás, y todos para la comunidad. 


Los sacramentos fundan la comunidad y postulan el espiritu 
comunitario, primero en relación con el culto y luego en la soli- 
daridad de la salvación (corresponsabilidad). Quiem, por los sa- 
cramentos de la Iglesia, recibió la gracia que lo santifica, ha de 
tener presente que asegurará mejor su propia salvación si consi- 
dera la gracia recibida como un encargo de apostolado en bien de 
la comunidad, sobre todo en bien de sus miembros más débiles. 

Y porque los santos sacramentos son como la levadura que 
debe saturar toda nuestra vida, deben tener un influjo social en 
las cosas humanas. El que ha comido del pan del amor divino, 
que pertenece a la comunidad, aquel a quien la santa madre Igle- 
sia ha dado de beber la sangre de su divino esposo, ofrecida en 
sacrificio, no puede ya aferrarse a sus riquezas materiales, ni 
conservar lo superfluo, viendo la miseria del prójimo. 


Todos los sacramentos son signos de una comunidad 
santa, signos que esencialmente nos ligan y nos obligan. 


El bautismo es el signo de la alianza, la marca de familia. Por 
él se nos transmiten todos los derechos filiales, especialmente el 
de participar en la sagrada eucaristía y el de recibir los demás 
sacramentos; pero por él también se nos imponen nuestras obli- 
gaciones en la Iglesia. «Todos nosotros hemos sido bautizados en 
un solo Espíritu, para constituir un solo cuerpo, y todos... hemos 
bebido del mismo Espíritu» (1 Cor 12, 13). Ante el único bautismo 
en Cristo pierde todo su poder cuanto en el orden natural pudiera 
separarnos (cf. Gal 3, 27; Eph 4, 2-6). 

Por la confirmación se nos da el Espíritu, que nos mantiene 
unidos a la comunidad santa, y al mismo tiempo «el poder y la 
obligación cuasi oficial» de dar testimonio de la fe* y de ocu- 
parnos públicamente de las cosas del reino de Dios. El mismo Es- 
píritu, con ser uno, es el que multiplica los dones para la edifica- 
ción del único cuerpo, que es la Iglesia (1 Cor 12, 4-12). La «ley 
del Espíritu que da vida en Cristo Jesús liberta de la ley del peca- 
do», es decir, de la solidaridad de la perdición, de la hamartía, pre- 
cisamente mediante la solidaridad de la salvación en la Iglesia. 


48. ST 111, q. 722. 5ad 2. 
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Las sagradas órdenes, junto con la santidad sacerdotal que 
imponen, no son otra cosa que un servicio divino en el altar y en 
toda la vida, en bien de la comunidad. El sacerdote no ha de bus- 
car su propia gloria, sino que todo su afán ha de ser cumplir una 
divina misión en servicio de sus hermanos. La oración sacerdotal 
de Cristo culmina en la súplica por la unión y concordia de sus 
apóstoles y de sus discípulos, para que así el mundo llegue a la fe 
en Él, como enviado del Padre (Ioh 17, 6-19). La unidad y la soli- 
daridad salvífica de los fieles, de los que por su palabra llegan a 
la fe, debe proceder del sacerdocio (Ioh 17, 20-24). 

La celebración comunitaria de la fracción del pan en la mesa 
del divino amor establece entre nosotros una sublime consangui- 
nidad, con el mandato de amarnos con un amor abnegado y pron- 
to al sacrificio, y de conservar una unidad indestructible. No es 
mera coincidencia el hecho de que Cristo promulgue, precisamente 
en la última Cena, el nuevo mandamiento de amarnos mutuamente 
como Él nos ha amado (Toh 15, 12), ni el de que allí mismo pida 
la concordia y solidaridad de los suyos. «El pan que partimos» 
establece la comunidad con el cuerpo de Cristo. «Porque el pan es 
uno solo, somos muchos un solo cuerpo, pues todos participamos 
de ese único pan» (1 Cor 10, 16s). 

El sacramento de penitencia rompe las cadenas del pecado, 
pero obliga a una saludable y agradecida reparación. El cristiano 
pecador ha faltado no sólo contra Dios, sino también contra la 
Iglesia, comunidad de culto y de salvación. Por eso, junto con 
la palabra del divino perdón, se le impone la santa obligación de 
ofrecer una reparación que valga también ante la comunidad y 
que cure las heridas que infirió a la Iglesia y a sus hermanos. 

Por la unción de los enfermos ofrece la Iglesia sus cuidados ma- 
ternales a sus hijos enfermos, y les proporciona su auxilio poderoso 
en la hora más angustiosa. Además, presenta a Cristo, sumo sacer- 
dote, la aceptación de los sufrimientos y la muerte, para que los 
una a los suyos redentores. 

El sacramento del matrimonio establece una unión indisolu- 
ble y santificadora en el amor legítimo que se profesan dos per- 
sonas, formando así una comunidad que es un retoño del tronco 
de la Iglesia. Ésta espera los frutos de esa unión, para llevarlos 
al baño de la regeneración, en donde nacen sus hijos. El matri- 
monio impone a quienes santifica una responsabilidad no sólo 
mutua, sino también referente a toda la Iglesia. 
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Si los cristianos viviéramos según los deberes que im- 
ponen los sacramentos y por la fuerza que ellos comuni- 
can, la Iglesia sería realmente el común recinto de la di- 
vina alabanza, del amor comunitario, de la responsabilidad 
social. 


¿Y por qué no habríamos de colocar toda la vida y la activi- 
dad humana en sus relaciones con nuestros semejantes bajo la 
luz de estas realidades sobrenaturales, elevándonos sobre las sim- 
ples exigencias de la naturaleza? Bien está que en nuestras rela- 
ciones y negocios con los no cristianos, en nuestra vida social 
con ellos, nos contentemos con observar los principios de orden 
natural. Pero tratándose de nuestro comportamiento privado y de 
la última y fundamental orientación de nuestra conducta, no de- 
beríamos relegar a segundo plano ni las fuerzas ni las leyes de la 
vida de la gracia, para apoyarnos únicamente sobre las natura- 
les. Éstas, por otra parte, no pueden comprenderse ni cumplirse 
bien, sino considerándolas bajo la luz de la revelación, toda vez 
que Dios las colocó bajo su influjo. Hay que reconocer, pues, que 
los sacramentos, especialmente los que imprimen carácter, nos 
imponen una misión social no sólo en el campo estrictamente 
eclesiástico, sino también en nuestra vida pública general. Esa 
misión es como una participación en la misión que la Iglesia 
ha recibido de santificar la creación entera. 

¿No son los santos sacramentos, y muy en particular la sa- 
grada eucaristía, «signo de unión, lazo de amor y expresión de 
concordia» ?*, 

Preciso es, por tanto, que, en la manera de celebrarlos y ad- 
ministrarlos, se haga resaltar lo mejor posible su imperativo so- 
cial y su carácter comunitario *, 


3. Los sacramentos som para los fieles 


Los sacramentos están destinados únicamente a los miembros 
de la comunidad de la Iglesia, puesto que son signos de la asam- 
blea católica del culto. 


49. Dz 882. Constitución sobre la sagrada liturgia, art. 26-32. 
50 Cf. Mediator Dei, AAS 39 (1947), pág. 566; Constitución sobre la sagrada litur- 
gía, art. 21, 
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a) El bautismo, puerta de entrada en la Iglesia 


Tienen derecho al bautismo todos los que poseen la sincera 
voluntad de hacerse miembros de la Iglesia y de vivir como ta- 
les. Por eso, para el bautismo de los niños aún no llegados al uso 
de razón, la Iglesia pide ciertas garantías de que serán educados 
católicamente. Por el mismo motivo, fuera del peligro de muerte, 
no se los ha de bautizar, sino con consentimiento al menos de 
uno de sus padres, o de sus tutores”. No sería oportuna, sin em- 
bargo, una interpretación demasiado rigorista del principio que 
manda asegurar la educación católica como condición para el 
bautismo, pues así podrían morir muchos niños sin bautizar O 
por lo menos en no pocos casos disminuiría grandemente la po- 
sibilidad de que reciban una educación católica *, 

Conforme a un principio muy antiguo en la Iglesia, no se 
bautiza a los niños contra la voluntad de sus padres o tutores; 
pero llegados aquéllos al uso de razón pueden, con toda indepen- 
dencia, decidir sobre este negocio fundamental y, por lo mismo, 
si lo piden seriamente, pueden ser bautizados, aun contra la vo- 
luntad de sus padres*. Sería una gran injusticia negarles el 
bautismo. 

Todo bautizado, sea quien sea el ministro de su bautismo, 
pertenece de derecho a la Iglesia católica, pues el bautismo es el 
signo del pacto con la única verdadera esposa de Cristo. La conse- 
cuencia de esta verdad es que a los niños bautizados por herejes, 
aun cuando sean hijos de herejes, no se les impone conversión 
alguna propiamente dicha, a no ser que se hayan apartado de la 
Iglesia por un acto propio y responsable. Según el derecho ecle- 
siástico, «antes de los catorce años no son considerados como aca- 
tólicos, ni siquiera en el fuero externo, y pueden ser admitidos en 
la Iglesia católica, aun sin abjuración formal o absolución de cen- 
suras» *, 


Esta regla es práctica cuando un hijo de herejes, a causa de la oposición 
de sus padres, o de la ley civil, no puede ser inscrito como católico, a pesar 
de que prácticamente lleva vida católica y hace esperar que, ayudándole, 
permanecerá hijo fiel de la Iglesia. Sería, pues, una clamorosa injusticia el 
negar los sacramentos a un niño que, habiendo recibido el «único bautismo» 


51. CIC, can. 750, 751. 

52. Cf. «Directo:re pour la pastorale des Sacrements», del episcopado francés, n.” 15, 
53. ST 111, q. 68 a. 10; CIC, can. 745 $ 2, 2. 

54. VERMEERSCH, S. 1., «Periodica» 18 (1929) 143; Theol. mor. 11, n.*” 38 y 41. 
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y confesando la «única fe» (Eph 4, 5), pertenece en realidad a la única 
verdadera Iglesia, pero que tiene el inconveniente de no estar registrado en 
los libros católicos, a consecuencia de una fuerza mayor hostil. Pero no 
negamos que la prudencia cristiana es la que ha de dictar el proceder en 
cada caso. 


b) Administración de sacramentos a los no católicos 


En la celebración y recepción de los sacramentos, se expresa 
la unidad del pueblo de Dios en la Iglesia única. De aquí que para 
la celebración común de los sacramentos con comunidades no 
católicas y sobre todo para la administración de los mismos sa- 
cramentos a personas pertenecientes a Iglesias separadas tiene 
validez el precepto de la veracidad que corresponde al realismo 
sacramental. No es posible mediante la celebración comunitaria de 
los grandes signos de la unidad de fe y de culto representar co- 
munidad alguna si, por otra parte, sigue existiendo separación. El 
deseo de esta celebración comunitaria es, sin embargo, expresión 
intima del anhelo de unidad de la cristiandad. El primer paso 
importante son la oración en común y el culto oral en ocasiones 
especiales. «Tales preces comunes son medio muy eficaz para con- 
seguir la gracia de la unidad, y expresión genuina de los vínculos 
con que aún están unidos los católicos con los hermanos separados... 
No es lícito considerar la comunicación en las funciones sagradas 
(communicatio in sacris) como medio que pueda usarse indiscri- 
minadamente para restablecer la unidad de los cristianos» Y, Cuan- 
do se trate de proclamar la unidad, en lo futuro se procurará cada 
vez en lo tocante a la comunicación en las funciones sagradas no 
dar un paso adelante que no se corresponda con los progresos re- 
gistrados en el camino hacia la unión de los cristianos. El total res- 
tablecimiento de la unidad eucarística es la culminación y corrobo- 
ración que esperamos. Entretanto, en vista del acercamiento entre 
el papa y los representantes supremos de las Iglesias ortodoxas, 
resulta ahora posible administrar recíprocamente los sacramentos 
en los casos en que no es posible conseguir un sacerdote de la 
propia comunidad; para esto, naturalmente, hay que atenerse a 
las normas respectivas de la sede apostólica y de las conferencias 
episcopales *, 

Respecto, pues, de la administración de los santos sacramen- 
tos a los no católicos, creemos que pueden señalarse los casos y 


55. Decreto sobre el ecumenismo, art. 8 
56 L.c., art. 8 y 15. 
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reglas siguientes, que por lo demás no han de aplicarse ciega e 
inconsideradamente. La prudencia exige considerar cada caso par- 
ticular, para conocer lo que requiere el bien particular y general 
de los extraviados, y, sobre todo, para que la administración de 
los sacramentos redunde en testimonio de la fe y de la caridad 
de la verdadera Iglesia. 


1) En peligro de muerte 


a) A los acatólicos que han perdido el conocimiento ha de admi- 
nistrárseles el santo bautismo, bajo condición, y eventualmente también la 
absolución sacramental y la extremaunción, cuando hay una fundada esperanza 
de que dichos sacramentos les pueden alcanzar la salvación. El escándalo que 
ello podría causar puede evitarse generalmente advirtiendo que al obrar así se 
presupone la disposición de aceptar la fe, y en atención al amor maternal 
de la Iglesia. 

Como anota el padre A. VERMEERSCH, es probable la opinión de que 
para recibir válidamente el bautismo es suficiente el votum  baptismi 
implícito en toda contrición sincera, la cual incluye realmente la disposi- 
ción de abrazar la voluntad de Dios y de aceptar la gracia 5, 

b) Si se trata de personas que están en peligro inmediato de muerte, 
pero que aún están conscientes y pueden manifestar su voluntad, preciso 
será examinar si su separación de la Iglesia católica es consciente y volun- 
taria o no: 

«St no es consciente, se les puede administrar todos los sacramentos 
que quieran y puedan recibir dignamente» %, Siempre, como es natural, 
remoto scandalo. 

Si es consciente, en principio habrá que manifestarle con toda claridad 
que el sacerdote católico no puede administrarle los sacramentos sino en el 
caso de que esté dispuesto a abrazar la Iglesia católica según permitan las 
circunstancias. 

A veces puede temerse con razón que tal declaración perturbe una con- 
ciencia que hasta entonces era de buena fe, con el consiguiente peligro 
para su salvación eterna. En tal caso se le pueden administrar los sacramentos, 
aun el de la sagrada eucaristía, siempre que la administración no pueda 
diferirse sin el mencionado peligro*%, A aquellos que con auténtico espíritu 
de ecumenismo sirven a la unidad de la Iglesia, y así confiesan dicha unidad, 
pueden también administrárseles, en peligro de muerte, los sacramentos que 
deseen recibir, si bien en tal caso se tendrá en cuenta evitar el escándalo. 


2) Fuera del peligro de muerte 


a) A aquellos cuya separación es consciente, aunque tuvieran buena fe, 
no se les pueden normalmente administrar los sacramentos si no se incorporan 
a la Iglesia. 


57. «Periodica» 18 (1929) 127ss. 
58. VERMEERSCH, l. c., pág. 147. 
59. L.c. 
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b) «A quienes no han caído en la cuenta de que están separados 
de la Iglesia católica y se consideran buenos cristianos, propiamente, 
según el derecho divino, y en términos generales, no hay por qué ad- 
vertirles que su secta está separada de la verdadera Iglesia... Mas 
habitualmente conviene advertirles la obligación que tienen de afiliarse 
a la verdadera lglesia, y esto se ha de hacer para impedir que cunda 
el escándalo, o el indiferentismo. A veces será preferible no inquietar 
a los cismáticos que viven en países donde no hay comunidad católi- 
ca y que de buena fe practican la religión dentro de su secta. Este 
caso puede verificarse cuando se prevé que después de haberles hecho 
comprender su error y de haber conseguido su conversión formal, van 
a encontrarse luego en la necesidad o bien de pecar, asistiendo a los 
servicios religiosos de los cismáticos, o bien de privarse de todo culto» %, 

Así escribía un moralista abierto al diálogo, cuando el ecumenismo era 
todavía prácticamente desconocido. Hoy no solamente hay que corregir 
muchos puntos del diccionario. Vistos los actuales acontecimientos de la 
historia de la salvación, no debe llamarse «sectas» a las iglesias ortodoxas 
y a las iglesias nacidas de la reforma protestante que hoy participan acti- 
vamente en los esfuerzos ecuménicos por la unidad, sino también adoptar 
una postura más flexible que tenga en cuenta los nuevos acontecimientos 
obrados maravillosamente por Dios en el camino de la unidad. La inter- 
pretación de los signos del tiempo mediante directrices generales corres- 
ponde, precisamente por el deseo de unidad, al papa para toda la Iglesia, 
y a los episcopados para las circunstancias especiales de los distintos países %l, 

En casos aislados de carácter más bien personal y que no trascienden 
más allá de lo meramente individual, el sacerdote puede asumir cierta res- 
ponsabilidad, en alivio de su obispo. Pongamos, a modo de ejemplo, el caso 
de un miembro de una lglesia separada, que trabaja con los imejores deseos 
para la unión y solicita de un sacerdote católico la absolución sacramental; 
su conciencia le dice que debe servir a la unidad permaneciendo en su puesto, 
sin abandonar la nave que apunta hacia el puerto de la unidad; sufre por- 
que esiá persuadido de que los pastores de su comunidad no han recibido legí- 
tima consagración o si la recibieron es dudosa, y desearía participar de la 
gracia del sacramento, pero evitando toda ocasión de escándalo. De todos 
modos, la decisión definitiva dependerá de las circunstancias de cada caso. 

Criterios principales para las decisiones, aun en casos extraordinarios, 
serán: la verdad de que los sacramentos son tanto expresión como exigencia 
de comunidad de fe y de culto en la única Iglesia visible de Cristo, así como 
también prueba de la voluntad de la Iglesia de servir en todo al gran deseo 
del Señor de «que todos sean uno». El desarrollo del ecumenismo no debe 
verse turbado ni por inflexibilidad que se adhiere a determinaciones tomadas 
en circunstancias muy diversas, ni por imprudencias que podrían dar apa- 
riencia de indiferentismo. 


Creemos que la norma de conducta que se ha de seguir aun en 
las más extraordinarias circunstancias es esta verdad, a saber, que 
los sacramentos de la Iglesia son la expresión de la única verdadera 


60. L.c., pág. 145. 
61. Decreto sobre ecumenismo, art. 8. 
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comunión de culto, la de la Iglesia católica; son la manifestación 
de su fe y de su amor. Si la Iglesia, al tiempo que rechaza radical- 
mente todo indiferentismo, vuela en ayuda de los no católicos, 
cuando yerran inculpablemente y se encuentran en un caso de es- 
pecial necesidad, da entonces la prueba más patente de que los 
sacramentos son signos de la única santa comunión de culto, de 
fe y de amor, por medio de estos sacramentos va la Iglesia al 
encuentro de todos aquellos que, dando oídos al clamor más ínti- 
mo de sus almas, abren los brazos para abrazar el signo y recibir 
los frutos de la verdadera Iglesia. 

Estas consideraciones no impiden que, en países afortunada- 
mente católicos casi en su totalidad, la conducta de los sacerdotes 
pueda ser más estricta. 


4. Exclusión de la comunión com la Iglesia 


El castigo más riguroso que inflige la Iglesia a los miembros 
perturbadores de la comunidad es la exclusión de la participación 
a los sacramentos, o sea, la excomunión. Pero la Iglesia, por su 
gran clemencia y solicitud por sus miembros, sólo aplica este cas- 
tigo como pena medicinal; y lo levanta tan pronto como el pecador 
se arrepiente sinceramente, y cuando, para probarlo, hace todo lo 
que está en su mano para reparar los daños causados, por ejemplo, 
en lo referente a la educación católica de sus hijos. En el derecho 
canónico se explica más al pormenor cuanto se refiere a la exco- 
munión y demás penas eclesiásticas. 


5. Apartamiento de los indignos 


Quien ha deshonrado gravemente a la Iglesia con una vida es- 
candalosa, o con un crimen que haya llegado a ser del dominio 
público, puede, conforme al derecho eclesiástico, ser apartado de 
los sacramentos, si no está dispuesto a reparar el escándalo. 


En muchos casos la Iglesia se contentará con la recepción piadosa 
y humilde de los santos sacramentos, considerándola como acto de re- 
paración del escándalo. Pueden presentarse casos en que el pecador, 
estando realmente arrepentido, no pueda, sin inconveniente, recibir pú- 
blicamente los sacramentos (por ejemplo, cuando dos personas sólo han 
contraído matrimonio civil, pero viven realmente en continencia). En tal 
caso pueden ir a recibir los sacramentos en un lugar donde no sean 
conocidos; así el bien común no padecerá menoscabo. 
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Cuando un pecador oculto pide ocultamente la sagrada comunión y el 
sacerdote sabe que no ha recibido el sacramento de penitencia o que no 
se le podía dar la absolución, hay que rechazarlo, aunque sin mengua de 
su buena reputación. El sacerdote no puede para ello servirse de lo que ha 
sabido sólo por la confesión. Públicamente sólo pueden rechazarse los 
excomulgados, los públicos pecadores y aquellos sobre quienes ha caído el 
entredicho Y, 


6. Cualidades del ministro de los sacramentos 


Puesto que en la administración solemne de los sacramentos el 
ministro es representante e instrumento de la Iglesia, debe reunir 
ciertas condiciones : 

a) Unión externa y también interna por la gracia al cuerpo 
místico de Cristo; b) intención que lo asimile, en su actuación 
instrumental, a la fuente de los sacramentos, que es Cristo, y a 


la Iglesia; c) poder eclesiástico; y d) observancia de los ritos 
de la Iglesia. 


a) Ser miembro del cuerpo místico 


El ministro de los sacramentos tiene que ser miembro vivo del 
cuerpo místico de Cristo y de su única Iglesia visible. 


Es, de todos modos, válida la administración de los sacramentos por 
parte de no católicos, así como también la administración del bautismo 
por una persona no bautizada, cuando tienen la intención de hacer lo 
que hace Cristo y la Iglesia. Todo sacerdote, aunque esté separado de 
la Iglesia, puede celebrar la santa misa y administrar los sacramentos 
válidamente, con tal que realice las condiciones establecidas por Cristo 
y por la lglesia. 

En circunstancias normales no le está permitido al católico recibir los 
sacramentos de la Iglesia de manos de un sacerdote no católico. Aquí se 
trata de algo más que de una mera prohibición positiva, pues los sacramentos 
son signos de la unidad de la Iglesia. Ahora bien, si en circunstancias excep- 
cionales hubiera un católico de renunciar por largo tiempo al consuelo de 
los sacramentos, su recepción de manos de un sacerdote de una iglesia se- 
parada, pero que animada de espíritu ecuménico, marcha por el camino de 
la unidad, no incluirá ni expresión de indiferentismo ni apariencia de menos- 
precio de la unidad de la Iglesia, ni por consiguiente contradirá el realismo 
de los sacramentos. Respecto a los enfermos en trance de muerte, ya antes 
del concilio estaban en vigor normas liberales en relación a los sacerdotes 
de las Iglesias de Oriente, separadas de Roma. El Código de Derecho Ca- 
nónico %, que a todo sacerdote válidamente consagrado —sin excluir a este 
propósito a los sacerdotes no católicos — concede pleno poder de absolver 


62. Cf. CIC, can. 855, 
63. Cf. CIC, can. 882. 
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en peligro de muerte, admite una interpretación benigna, al menos para la abso- 
lución sacramental, Ahora bien, si en un caso semejante es lícito recibir 
la absolución de un sacerdote ortodoxo, también será lícito recibir la comu- 


nión de manos del mismo sacerdote, puesto que la absolución se ordena a 
la comunión. 


No han de recibirse los santos sacramentos fuera del peligro de muerte 
de manos de sacerdotes excomulgados, una vez que se haya pronunciado 
la sentencia condenatoria. Tampoco es ministro apropiado de los sacra- 
mentos el sacerdote públicamente escandaloso, cuyo ministerio se hace, por 
lo mismo, gravemente pecaminoso. El pedírselos no redunda en gloria de la 
Iglesia, ni de los sacramentos, sino que implica una cooperación, por lo 
menos material, la cual no es lícita sino en casos de verdadera necesidad. 
En esta materia es preciso atender al principio general de que no sólo pode- 
mos, sino que debemos tener por buenas a las personas si no hay pruebas 
de su maldad. Una concepción demasiado estrecha en esta materia nos 
llevaría a ser jueces excesivamente severos. 

Por lo demás, la contradicción resulta flagrante, cuando el que ha sido 
consagrado como ministro de la Iglesia pretende actuar como instru- 
mento de santificación, sabiéndose privado de la gracia y no esforzándose en 
recuperarla, 


b) Intención del ministro 


El ministro de los sacramentos es un instrumento racional 
de Cristo y de la Iglesia; por eso sólo administrará válidamente 
los sacramentos si tiene la voluntad de obrar como tal. La asi- 
milación ministerial con la fuente principal de los sacramentos 
se llama «intención», o sea voluntad de realizar lo que Cristo 
y la Iglesia tienen intención de hacer, o simplemente tener la vo- 
luntad de obrar según la intención de la Iglesia. 


Se presume siempre que la intención corresponde a la acción exterior. 
«En las palabras que pronuncia (por ejemplo, yo te bautizo...) ya se expresa 
la intención de la Iglesia, lo que basta para la perfección del sacramento, a 
no ser que el ministro exprese exteriormente lo contrario...» ', Por eso, 
el sacerdote no ha de sentir inquietud acerca de la validez de algún sacra- 
mento porque haya sufrido alguna distracción al administrarlo, si, según las 
circunstancias, su acción no puede considerarse como un simple ejercicio 
de rúbricas, y si en su interior no ha excluido expresamente la intención. 


64. Aquí cabe preguntarse si Vladimir Soloviev anuló o no su adhesión a la Iglesia 
católica al confesarse, antes de morir, con un sacerdote ortodoxo, y al recibir de él la santa 
comunión. Véase a este respecto VLADIMIR SZYLKARSKY, Solowjetv und die katholische 
Kirche, en «Die Orientierung» 18 (1954) n.* 4, pág. 39ss., Hay que tener en cuenta que 
muchos que están separados de la santa sede por circunstancias meramente externas, po- 
líticas o de cualquier otra índole, no son cismáticos según el sentimiento. Si en una exten- 
sa región, la Iglesia católica sólo se halla representada por estas iglesias separadas de 
un modo meramente externo, en la recepción de los sacramentos en tales comunidades no 
hay ninguna manifestación contra la unidad de la única Iglesia católica. 

65. ST 111, q. 64 a. 8 ad 2. 
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Lo más conveniente es, desde luego, tener la intención actual, junto con 
la atención actual a la acción sagrada; mas, para la validez, basta la inten- 
ción habitual, junto con la exacta realización exterior, lo cual garantiza la 
eficacia del sacramento (virtualitatem intentionis) %, Ni siquiera impide la va- 
lidez de los sacramentos el que el ministro no crea personalmente, o admita 
algún error, con tal de que tenga la intención de hacer lo que hace la /glesia 
de Cristo; pues «el ministro de los sacramentos obra en nombre de toda la 
Iglesia, cuya fe suple lo que falta a la fe del ministro» %. Por este aspecto 
parece que no puede haber causa real de inquietud para el sacerdote, por 
más que deba tener presente que, como ministro de los divinos misterios, 
está obligado a proceder siempre como instrumento consciente de Cristo y 
de la Iglesia. 


c) Poder eclesiástico 


Cualquier persona puede administrar válidamente el bautis- 
mo. En caso de necesidad (peligro de muerte de un niño o de 
un catecúmeno; y fuera del peligro de muerte, cuando deban 
esperarse semanas hasta tener a un sacerdote) *%, todo católico 
tiene dicho poder, y ha de considerar como sagrado deber de 
religión y de caridad el no dejar morir a nadie sin este divino 
auxilio, cada vez que quepa esperar que el paciente es capaz de 
recibir la gracia del sacramento. 

El sacramento del matrimonio se lo administran a sí mismos 
los desposados cristianos. "También para este sacramento se re- 
quiere el poder de la Iglesia; la prueba es que para su validez 
se requieren ciertas condiciones por ella establecidas (presencia 
del párroco competente, de dos testigos de la Iglesia, y ausen- 
cia de impedimentos dirimentes). 


Mediando una causa importante, un diácono puede administrar solemne- 
mente el bautismo y la comunión %, Para la administración del sacramento de 
la penitencia se requiere, además del poder de orden sacerdotal, el de juris- 
dicción ”%, ya que aquí se trata de manera especial del ejercicio del poder 
pastoral eclesiástico por el acto de reconciliación con Dios y con la Iglesia. 
En las reglas sobre esta materia es fácil advertir el cuidado maternal de la 
Iglesia que autoriza la libre elección del confesor y que da jurisdicción a 
cualquier sacerdote sobre los que se encuentran en peligro de muerte”, y 
que en los casos de error común, o de duda acerca de la jurisdicción, suple 
de antemano y por ministerio de la ley su falta eventual ”, 


66. L.c ad 3. 

67. ST 111, q. 64 a.9 ad l. 

68. Cf. S. C. de Prop. Fide 21-1-1788, n.” 593; 11-9-1841, n.” 939, 
69. Cf, CIC, can. 741, 845, 3 2. 

70. Dz 903 

71. CIC, can. 882, 884, 2252. 

72. CIC, can. 209, 207. 
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El sacramento del orden, y normalmente el de confirmación, sólo puede 
administrarlos el obispo consagrado”, Cierto es que, en peligro de muerte, 
en virtud de un poder especial concedido por el Sumo Pontífice, ora por 
concesión individual, ora por gracia general, un simple sacerdote podría 
administrar la confirmación. Recientemente se ha concedido a los párrocos 
y a quienes hacen sus veces la facultad de confirmar feligreses en peligro 
de muerte, si no es posible llamar al obispo? Para los países de misión 
existen aún facultades más amplias "5, Fuera de estos casos, sería inválida 
la confirmación administrada por un simple sacerdote. Por aquí se ve hasta 
qué punto los sacramentos de Cristo están sometidos, en sus pormenores, 
a la regulación de la Iglesia. 


d) Observancia de los ritos 


El ministro de los sacramentos está obligado en conciencia 
a observar los ritos prescritos por la Iglesia. No los puede, pues, 
tomar y dejar a su antojo; porque ha de saber que, en esta 
materia, la única autoridad competente es la de la Santa Sede. 
Todo lo que respecta a la administración de los sacramentos y 
al culto exterior ha sido encomendado por Cristo a su esposa, 
la Santa Iglesia, a través de la cual prolonga Él su función 
sacerdotal ”, 

Así, el acto del individuo sólo será acepto a Dios en la me- 
dida en que se ajuste a la voluntad de Cristo y de su Iglesia, 
considerándose como su instrumento. Se oponen a ello tanto el 
obrar a capricho como el proceder mecánicamente. 

Además de cuidar su válida administración, el sacerdote tiene 
que poner especial empeño en que la celebración de los sacra- 
mentos sea digna y piadosa, de manera que despierte la piedad 
de los fieles. Preciso es, pues, que cada acción y cada gesto 
litúrgico vaya penetrado del santo respeto que inspira el pensar 
que realiza un misterio divino, con Cristo y por Cristo, y del 
cuidado por el bien de los fieles, de los que él es el santo «corego» 
y portavoz. Mucho mayor cuidado se ha de poner en esta piedad y 
devoción que en la minuciosa observancia de rúbricas de poca 
importancia. 


Evidentemente que en el seminario y después de él es preciso adquirir 
y mantener un exacto conocimiento de las rúbricas y ritos, pero no hay 
que convertir ese cuidado en obsesión, con el peligro de descuidar otras 


73. Dz 873. 

74. AAS 38 (1946) 349; 40 (1948) 422. 

75. AAS 40 (1948) 41. 

76. Constiución sobre la sagrada hturgia, art. 83, cf. Dz 856; CIC, can. 818. 
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obligaciones sacerdotales más importantes. Las severas amonestaciones de 
moralistas y canonistas se encaminan, con razón, sobre todo contra la arbi- 
trariedad, la negligencia y la falta de orden y limpieza. 


La atención principal ha de prestarse a cuanto atañe a la 
validez; luego, a las palabras y gestos, que por su especial sim- 
bolismo y significado tienen particular importancia. Piénsese, por 
ejemplo, en la mezcla de agua y vino en el ofertorio. Todas las 
palabras y acciones han de estar cargadas de sentido y significado. 


Es sentencia común de los moralistas que, además de las rúbricas que 
obligan en conciencia (preceptivas), las hay meramente directivas, que sólo 
obligan en cuanto son necesarias para asegurar la digna y armoniosa eje- 
cución de los sagrados ritos. Además, los decretos de la Congregación de 
Ritos han de interpretarse conforme a los principios del derecho, y no pocos 
de dichos decretos han caído en desuso a causa del desarrollo viviente de 
la Iglesia. Estaría fuera de razón tratar de frustrar cualquier sincero esfuerzo 
por hacer más fructuosa la liturgia, echando mano de cualquier anticuado 
decreto de la Congregación de Ritos. El espíritu y la letra de la Constitución 
sobre la sagrada liturgia del concilio Vaticano 11 nos muestran cómo quiere la 
Iglesia que se entiendan y se expongan las rúbricas: no como coerción que 
sofoca todo impulso y toda vida propios, sino como subsidios para una rea- 
lización digna por la que la Iglesia como comunidad de salvación se hace 
visible y los fieles son movidos a adherirse a la acción litúrgica. Lo que el 
decreto sobre la formación sacerdotal dice en general acerca de la inter- 
pretación del derecho canónico, a saber, que en ésta hay que atender al 
misterio de la Iglesia”, tiene también aplicación de modo especial para las 
rúbricas. Semejante modo de ver sitúa las circunstancias y exigencias par- 
ticulares de una comunidad parroquial o de todo un territorio por encima 
de las regulaciones particulares que no atañen a la esencia de la acción 
litárgica. Pero, por otra parte, exige también del liturgista que la interpre- 
tación «abierta» de las rúbricas y regulaciones no le haga olvidar que más 
allá de su propia parroquia hay su diócesis y la misma Iglesia universal. 
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PASO FORA 


v. LOS SACRAMENTOS, MEDIO DE SALVACIÓN. 
OBLIGACIÓN DE RECIBIRLOS 


Los sacramentos tienen por finalidad la santificación de nues- 
tra vida. Ellos, en efecto, nos introducen en la nube luminosa 
de la gloria de Dios y nos predican que tenemos que buscar 
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nuestra salvación en la glorificación de Dios; ellos orientan nues- 
tra vida hacia Cristo y su acción redentora, y nos hacen com- 
prender que no podemos salvarnos sino incorporándonos a Cristo 
y a su acción eficazmente redentora; por ellos tomamos parte 
en la obra cultual de la Iglesia; por ellos, en fin, formamos par- 
te de la Iglesia y recibimos una misión eclesiástica. 

Los sacramentos son medio de nuestra salvación, precisa- 
mente porque no nos concentran egoísticamente sobre nosotros 
mismos, haciéndonos pensar sólo en nuestra propia salvación, 
sino que nos hacen ver que nuestra salvación está en santifi- 
carnos en Cristo y en la Iglesia para gloria de Dios. Éste es el 
profundo sentido en que decimos de los sacramentos que son 
«medios de salvación». 

Pero al mismo tiempo que medios de salvación, los sacra- 
mentos son también remedio de nuestra debilidad. 

Por eso la obligación de recibir los santos sacramentos, que 
nunca ha de mirarse como un seco imperativo, está fundada 
en la graciosa voluntad de Dios de santificar con ellos nuestra 
vida y la del mundo entero, en cuanto de nosotros dependa, 
remediando al mismo tiempo nuestra propia debilidad para ser 
capaces de recorrer el camino de la salvación. 

El bautismo obliga estrictamente a todos los hombres, por 
cuanto a todos obliga la santificación, y por la universalidad 
del mandamiento divino. Para el logro del santo bautismo, o 
para que otros lo alcanzaran, debería estar el hombre dispuesto 
a los mayores sacrificios. Y la mujer encinta debe estar dis- 
puesta a exponer su vida a cualquier peligro, antes que some- 
terse a operaciones que, aunque indicadas por los médicos, ex- 
cluyeran la posibilidad de bautizar la criatura. En caso de aborto 
es preciso bautizar el feto que tal vez vive aún, bajo esta con- 
dición: si eres capaz. La santificación y remedio que nos confiere 
el bautismo, nos obliga a un ferviente apostolado en favor de los 
no bautizados. 

No están de acuerdo los teólogos en determinar si es obli- 
gatoria, so pena de pecado grave, la recepción de la confirmación, 
fuera de especial necesidad (como la evitación de un escándalo, 
etcétera). Modernamente se la considera como uno de los funda- 
mentos de la Acción católica, y principalmente para la misión de 
santificar la vida cristiana, por lo cual se va afianzando la opinión 
de que su recepción obliga gravemente. 
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Ya el derecho canónico advierte"? que aunque la confirmación no sea 
medio necesario para salvarse, no se ha de descuidar su recepción, pues 
su necesidad no es el único punto de vista, ni el solo motivo para recibirla. 
Con todo, una grave dificultad dispensa de ella. Aunque opinamos que, obje- 
tivamente, la recepción del Sacramento es obligatoria, de modo que el ne- 
garse a recibirla constituye un pecado grave, de ningún modo se sigue de 
ello que haya que impeler a recibir la confirmación, destacando, principal- 
mente, el carácter grave de la obligación. Lo que sí ha de hacerse, y en 
primer lugar, es instruir a los fieles sobre la grandeza de la gracia de este 
sacramento, mediante la predicación y la manera de celebrarlo. Sería insen- 
sato amenazar con pecado grave a quienes no tienen la menor idea de la 
gracia y finalidad de este sacramento. 


Respecto de la eucaristía ha prescrito la Iglesia, como mí- 
nimo gravemente obligatorio, el comulgar una vez al año en 
tiempo pascual”, Pero, por encima de este deber estricto, el 
cristiano se sentirá solicitado por la gracia, que pide una comu- 
nión cada vez más íntima con Cristo, y también por necesi- 
dades especiales de su alma, a recibir con mayor frecuencia los 
sacramentos de la eucaristía y la penitencia. Para comulgar con 
frecuencia, cada ocho días, o aun diariamente, no se requiere 
más que el estado de gracia, la recta intención y el esfuerzo leal 
para prepararse bien y dar gracias, lo cual no debe limitarse a la 
oración, sino que ha de tener su repercusión a través de toda 
la jornada. 


Es sumamente importante que el cristiano no consi- 
dere primordialmente la recepción de los santos sacra- 
mentos, y sobre todo al del gran sacramento del amor 
divino, como una obligación, sino como una invitación 
y un don que le hace el divino amor, y que ha de recibir 
agradecido. 


La recepción frecuente de la sagrada comunión, al menos 
cada ocho días y aun cada día, a ser posible, no ha de conside- 
rarse a la luz del mínimo exigido por la ley. Pero notemos que la 
comunión sólo llega hasta lo intimo del ser en aquellos que han 
comenzado, por lo menos, a orientar su existencia conforme a la 
nueva ley, la ley de la gracia (cf. Rom 6, 14), o sea, conforme 
al amor de Dios. 

Si es verdad que las obligaciones todas del cristiano sólo 


78. Can. 787. 
79. Sobre la obligación de confesar, véase tomo 1, p. 517s y 533s, 
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pueden comprenderse rectamente si se las considera como efec- 
tos de la amable y bondadosa voluntad de Dios, esto se aplica 
con mayor razón a las obligaciones que atañen al don de los 
dones, al don del amor divino, al santísimo sacramento. El pri- 
mero y mayor deber que nos incumbe respecto del santísimo 
sacramento es esforzarnos con ahínco por comprender el ardien- 
te anhelo que siente el Salvador de dársenos por este sacramento 
y de acrecentar así nuestro amor. 

Por lo mismo los sacerdotes y educadores han de poner un 
santo empeño en despertar en los niños, cuanto antes, un en- 
cendido amor hacia la divina eucaristía. Y tan pronto como ha 
prendido en su corazón ese amor, y tan luego como se ha abier- 
to su inteligencia y han comprendido lo que es este divino man- 
jar, adquieren un derecho estricto a la sagrada comunión, que 
ni padres, ni párrocos pueden negar sin grave injusticia *, Pre- 
cisamente al tratar de la primera comunión de los niños, sub- 
raya el derecho canónico el santo e intangible derecho de los 
padres y su correspondiente obligación de dar a sus hijos la ne- 
cesaria preparación y de juzgar cuándo están suficientemente 
preparados*. Los padres son los primeros pastores de las almas 
de sus hijos. Para ello han recibido una santa misión en el sacra- 
mento del matrimonio, misión que han de cumplir de consuno con 
la jerarquía. 


El párroco sólo tiene un derecho de vigilancia, que emana de su cargo 
pastoral. Debe, pues, velar para que no sean admitidos los que aún no 
estén bien dispuestos, Por otra parte, «debe procurar que los que ya hayan 
llegado al uso de la razón y están suficientemente dispuestos, sean alimenta- 
dos cuanto antes con este divino manjar» *, 

Por consiguiente, pecan gravemente contra el derecho eclesiástico y 
contra el sagrado derecho de los niños, y demuestran que no han com- 
prendido el nervio capital de su acción sacerdotal, los párrocos que difieren 
por largo tiempo la comunión a los niños suficientemente preparados. 


Estando toda la vida cristiana orientada hacia la eucaristía, 
hacia la misma debe orientarse la primera educación de los niños 
llegados al uso de la razón. 


El confesor puede imponer como penitencia la recepción frecuente (por 
ejemplo, mensual) de los sacramentos de penitencia y eucaristia si, según 


80. Cf. CIC, can. 853, 854, 860. 

81. CIC, can. 854, $ 4, 860. Cf. B. HárinG, Erstkommuntonvorbereitung durch die 
Famihe, en «Theologie der Gegenwart in Auswahl» 3 (1960) 49-56, 

82. CIC, can. 854, $ 5. 
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las circunstancias, juzga que ello es provechoso o necesario para hacer 
más profunda y duradera la conversión. Pero en tal caso es esencial dar 
a comprender claramente al penitente que dichos actos se le señalan, no 
tanto por la penitencia que incluyen, cuanto por el amor con que él debe 
corresponder al que le profesa el Redentor. 


Está fuera de duda que hay obligación de recibir la unción 
de los enfermos en caso de enfermedad mortal, pero no es cosa del 
todo averiguada si es grave dicha obligación, fuera de ciertas 
circunstancias especiales (profanación del sacramento, peligro de 
escándalo, terca persuasión de que no existe peligro de muerte, 
temor supersticioso de que la unción de los enfermos mata). 


En pro y en contra se ofrecen razones de peso que dividen a los 
teólogos. Nos parece que la «santificación» de la enfermedad, la acep- 
tación de la vida o la muerte y la unión sacramental de los sufrimientos 
y la muerte con la pasión y muerte de Cristo en la cruz, son considera- 
ciones que inclinan a tener por grave dicha obligación. Los que sos- 
tienen la opinión contraria parece que sólo consideran la cuestión desde 
el punto de vista de su necesidad para salvarse. 


La recepción del santo viático en peligro de muerte es, con 
seguridad, gravemente obligatoria. 

Los parientes que no advierten al enfermo con tiempo y cari- 
tativamente la gravedad de su dolencia para que reciba oportuna- 
mente los últimos sacramentos, pecan gravemente contra la ca- 
ridad con el prójimo, si, a su juicio, ese descuido puede poner 
en peligro su eterna salvación. 


Cuando un enfermo grave está inconsciente y, por tanto, no puede 
confesarse ni comulgar, hay obligación de hacerle administrar la unción 
de los enfermos. Y este sagrado deber incumbe no sólo a los parientes 
próximos, sino a todos sus allegados. Aun más: puesto que la recepción 
de los últimos sacramentos es el mayor consuelo y el mayor tesoro para 
los moribundos, y un acto especial de religión, esta misma virtud y la 
de caridad obligan a los allegados a procurarles dichos sacramentos, si 
están en la requerida disposición de espíritu. 


No hay precepto general que obligue a recibir los sacramen- 
tos de matrimonio y de orden sacerdotal. Su recepción incumbe 
sólo a aquellos a quienes llama Dios a su servicio en estos es- 
tados. Quien advierte claramente el divino llamamiento a alguno 
de estos estados, estará obligado a corresponder en la medida en 
que los motivos de la vocación la hagan indubitable. 
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APÉNDICE: LOS SACRAMENTALES 


Son los sacramentales objetos o acciones establecidas, no por 
Jesucristo, sino por la Iglesia, y de los que se sirve la misma, a 
semejanza de los sacramentos, para impetrar algunos efectos, 
más que nada espirituales. 

Tales son los objetos bendecidos en nombre de la Iglesia por 
los legítimos ministros, ora simplemente para pedir a Dios algún 
bien (bendición invocativa, como la bendición de una casa), ora 
para comunicar a una persona o cosa un carácter sagrado (bendi- 
ción constitutiva, como la bendición o consagración de un altar). 

Señalaremos, en primer término, su lugar en la glorificación 
de Dios y en la santificación del hombre; en segundo término, 
su relación con la encarnación; tercero, su eficacia en la santifi- 
cación de la naturaleza. Por último, hablaremos de uno de los 
sacramentales más poderosos contra el demonio, el exorcismo. 


1. Los sacramentales como símbolos de contenido espiritual 


El hombre está compuesto de alma y cuerpo, de materia y 
espíritu, y con ambos componentes entra en relación con Dios. 
Aunque sea el espiritu el que recibe la gracia y es capaz de la 
íntima comunión con Dios, es el hombre total el que procede 
de Dios y va a Dios, es él el que está destinado a alabar a Dios 
acá en la tierra y allá en el cielo. Por consiguiente, si el hombre 
quiere alabar a Dios en su existencia entera — y a ello está obli- 
gado —, su cuerpo debe participar en esa alabanza; si el hombre 
manifiesta a Dios su dependencia y sus necesidades con todo 
su ser, también su cuerpo ha de postrarse en el polvo y elevar 
sus manos suplicantes; si el hombre ha pecado contra Dios con 
todo su ser y como pecador implora la divina clemencia, tam- 
bién su cuerpo ha de expresar el arrepentimiento y la penitencia. 

Por Cristo y por la Iglesia forma la humanidad un todo ante 
Dios. Pero Cristo fue una persona visible, y la Iglesia es una 
sociedad visible: de ahí que sea visible la adoración de Dios por 
Cristo en la Iglesia, exterior y sensible la súplica en demanda de 
auxilio, exterior y sensible la jubilosa acción de gracias por los 
divinos beneficios. El acto primordial de la divina alabanza en 
la Iglesia, el santo sacrificio de la misa, es esencialmente un acto 
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visible. La obligación del sacrificio es también símbolo y expre- 
sión de los más intimos sentimientos y afectos de religión. 

La Iglesia tiene la misión de santificarlo todo, de hacer de 
todo una ofrenda divina, un canto de alabanza al Omnipotente; 
por eso en la celebración de la santa misa hace que hablen todas 
las cosas: el lenguaje humano, con las palabras y los cantos; el 
cuerpo humano, con los gestos simbólicos; las criaturas inami- 
madas, con los signos e imágenes sagradas $, 

Cristo, en la distribución de la gracia, se ha adaptado a la 
naturaleza del hombre, compuesto de alma y cuerpo, y a la de 
la Iglesia, sociedad visible; por eso se valió de signos visibles: 
los santos sacramentos y los demás elementos santificados. Los 
santos sacramentos no son simples objetos santificados; son sím- 
bolos significativos y eficaces al mismo tiempo. A Cristo le agra- 
daban los simbolos. Para anunciar su nuevo reino espiritual, se 
valió de símbolos e imágenes tomadas de las cosas terrenas y 
visibles: «El reino de Dios es semejante a un hombre que sem- 
bró buena semilla en su campo... semejante a un grano de mos- 
taza... semejante a un tesoro encontrado en un campo... seme- 
jante a una red» (Mt 13). Él anuncia lo terrible del juicio al 
secar con su reprobación la higuera infructuosa (Mt 21, 18ss). 
Sus milagros los realiza mediante palabras y signos. Con saliva 
y polvo del camino adereza el signo portador de su poder que ha 
de devolver la vista (Ioh 9, 6ss). Los sacramentales continúan 
esta línea. 


2. Los sacramentales, prolongación de la encarnación 


Al hacerse hombre el Verbo eterno, al revestirse de la hu- 
mana naturaleza, admitió en sí elementos terrenos. Así santificó 
Cristo la naturaleza entera y la elevó de nuevo hasta el Verbo to- 
dopoderoso, su creador. Cristo, en su calidad de Verbo hecho 
hombre y de creador, está mucho más próximo a la naturaleza 
que el primer hombre, que conocía el ser de todas las cosas y pudo 
dar a todas su nombre debido. Por el pecado original la natura- 
leza quedó profanada, y por eso ya no le fue posible cantar pura 
y noblemente la gloria del Señor, ni el hombre le pudo prestar 
ya palabras adecuadas para ello. Y con todo, los antiguos paganos 
sorprendieron en la naturaleza el susurro de Dios; que por eso 


83. Cf. TH. Omm OSB., Die Gebetsgebirden der Vólker und das Christentum, Leiden 
1948. 
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tenían sus montañas sagradas, sus fuentes sagradas, sus signos 
sagrados. 

El universo, creado por el eterno Verbo, es la gran palabra 
que Dios ha pronunciado para su propia gloria; al hombre le 
tocaba expresar en lenguaje humano esa voz que resuena en el 
universo. Pero sólo con la encarnación del Verbo pudo esto 
realizarse en forma del todo perfecta. En Cristo quedó santifi- 
cada toda la naturaleza y asociada a la perfecta alabanza de Dios. 
«El Verbo se hizo carne» (Ioh 1, 14), y con ello la carne se ha 
hecho palabra elocuente. En las parábolas de Cristo, en sus mag- 
níficas imágenes, tomadas de la naturaleza, percibimos un nuevo 
canto a la gloria de Dios. Y del cuerpo glorioso de Cristo irradia 
la gloria de la nueva creación, tal como se ha de manifestar tam- 
bién algún día en nosotros, al glorioso retorna de Cristo. 

La Iglesia, como cuerpo místico de Cristo, debe prolongar 
esa palabra de su fundador y cabeza. Ella debe recoger en su sa- 
grada salmodia, para explicarla e interpretarla, la voz que en la 
naturaleza canta la grandeza y el encumbramiento de Dios, al 
mismo tiempo que su amor y su anonadamiento. Y lo realiza con 
la mayor confianza, ante todo en los sacramentos. La santificación 
del mundo, que proviene del Verbo hecho carne y que a través de 
los sacramentos alcanza al hombre, se prolonga en «signos creados 
según el modelo de los sacramentos» **, a fin de que así toda la 
vida de los fieles y también el mundo del hombre queden penetrados 
del misterio de la muerte y resurrección de Cristo, del que todos 
los sacramentos y sacramentales derivan su virtualidad. De esta 
suerte, todos los elementos y obras del hombre deben servir para 
alabanza de Dios y salvación del hombre. Cristo mismo ha restituido 
la lengua a los elementos que por causa del pecado del hombre no 
podían ya cantar al unisono la alabanza del Creador. 

Es éste un aspecto que no deberíamos descuidar en las cere- 
monias litúrgicas y en los sacramentales: toda la naturaleza in- 
animada ha quedado incluida en la nueva creación por Cristo, o si 
se prefiere, Cristo ha renovado toda la naturaleza; por eso todos 
los seres pueden y deben cantar a una el himno de la redención. 
También aquí ha recibido la naturaleza las arras de su libe- 
ración. 


83a. Constitución sobre la sagrada liturgia, art. 60; cf. art. 61. 
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3. Santificación de la vida terrena. El mundo, 
habitación sagrada 


Por lo dicho comprendemos mejor el duro combate que sostuvo la 
Iglesia en el siglo xvi para defender contra los novadores sus ceremonias 
y sacramentales. Para Lutero, y mucho más para Calvino, lo terreno, 
lo material, lo corporal es extraño a Dios e incapaz de redención, y 
por lo mismo no apto para ser incluido en lo religioso, empleado en las 
alabanzas de Dios y en la administración de la gracia. 

A los ojos de Lutero, la Iglesia católica de la edad media constituía 
un enorme escándalo precisamente porque se aferraba a esta patria terrena 
(a veces, ciertamente, de modo harto humano). 

En vez de arrancar al hombre religioso de la zona cultural puramente 
terrena, lo connaturalizó religiosamente a este mundo, al transfigurar 
todo lo terreno y sensible con sus bendiciones y ceremonias. Sabía ya la 
Iglesia lo que expresó tan hermosamente IsaBeL von Scmmibr-PauLi di- 
ciendo: «Un hijo de Dios no abandona la tierra cuando alcanza la 
felicidad del cielo» %. La Iglesia, en su ascensión al cielo, en sus alabanzas 
a Dios, no pretende deshacerse de la tierra, sino llevarla consigo. Es lo 
que muesíra la catedral gótica, que en sus más atrevidas aliuras hace 
que canten a Jos los símbolos y figuras más inverosímiles; lo muestra 
asimismo el barroco, que para alabanza del Señor mo rechaza niuguna 
forma; lo muestran especialmente, y en todos los tiempos, los sacramentales 
de la Iglesia; la Iglesia lo bendice todo y de todo se sirve para el culto 
sagrado, y con sus signos sagrados y con sus bendiciones recorre todos 
los ámbitos de la naturaleza y transita por todos los caminos del mundo 
con su Salvador sacrameniado. 

Conforme a esta característica de la Iglesia católica han obrado los 
sumos pontifices Pío xI y Pío xir al admitir en las nuevas ediciones 
del Rituale Romanum (1925 y 10952) nuevas fórmulas de bendiciones para 
todos los inventos modernos. Todo debe ser bendecido y santificado por 
la Iglesia. Asimismo, la Constitución sobre la sagrada liturgia (art. 79) admite 
nuevos sacramentales, adecuados a las necesidades de nuestro tiempo. 


El hombre religioso no tiene por qué abandonar la tierra, 
sino que ha de establecer en ella su morada de hombre religioso. 
Toda su vida terrena, desde la cuna hasta el sepulcro, ha de tener 
su domicilio en la Iglesia. Su casa, con la pila de agua bendita 
y con el altar doméstico, debe ser un hogar religioso. Su tra- 
bajo diario ha de comenzar con la señal de la cruz y la bendición 
sacerdotal, y ha de terminar con la bendición de la madre sobre 
la frente del hijo. Los trabajos de labranza, los campos y los 
prados, los frutos regados con el sudor de la frente, han de quedar 
bañados por los rayos de la religión. Sí, la Iglesia todo lo marca 


84. ELISABETH Von ScHmibT-PAULI, Elemente und Naturalien in der Kirche, Pader- 
born 1937, pág. 10. 
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con su bendición, todo lo deja entrar en la casa de Dios o mejor, 
va al encuentro de todos los seres con sus procesiones y ben- 
diciones. 

El que está privado de domicilio, el que no tiene un hogar 
fijo en este mundo, puede encontrar, al menos, un hogar en la 
Iglesia, participando de sus santos ritos y prácticas. Y si se hu- 
biere alejado de esa su casa paterna que es la Iglesia, debe sentir 
profunda nostalgia al pensar en ella. 

Aquí vemos cómo los sacramentales y ceremonias de la Igle- 
sia se enlazan con las primitivas prácticas religiosas de los pue- 
blos. Ljos sacramentales crean y santifican los usos religiosos, en- 
cauzando las costumbres religiosas extrasacramentales. En los 
sacramentales se encierra aún un imponente tesoro de prácticas 
religiosas precristianas. 


¡Cuántas prácticas religiosas paganas con las que los gentiles pre- 
tendian acercarse a la divinidad, purificadas de sus errores por la Iglesia 
y por ella santificadas, han sido conservadas a los pueblos! 


Por medio de las prácticas religiosas hace la Iglesia llegar 
hasta el pueblo de manera inteligente las verdades reveladas (el 
depositum fidei). De ordinario, al pueblo poco le agrada hablar 
con palabras de las cosas religiosas, prefiere el lenguaje de los 
hechos, y lo que por él le entra lo olvida difícilmente. El padre 
lo transmite a sus hijos. Las prácticas religiosas, que son uno 
de los pilares protectores de la fe católica, tienen su vértebra y 
meollo en los sacramentales. 


Piénsese en los sagrados ritos y costumbres que, especialmente en la 
Iglesia Oriental, han hecho las veces de predicación para el pueblo durante 
siglos y que han afianzado tan profundamente la fe en sus corazones. 

Los enemigos de nuestra fe combaten con encarnizamiento las prác- 
ticas religiosas, las cruces de los campos y caminos, los altares cam- 
pestres con sus santos y madonas, venerados en todos los pueblos católicos. 
Precisamente porque saben todo lo que esto significa, declaran guerra 
sin cuartel a toda práctica religiosa dentro y fuera del recinto de la Iglesia. 
Aunque dichas prácticas y costumbres supongan, a veces, bastante irre- 
flexión y estén expuestas a errores y supersticiones, han prendido tan 
profundamente en el pueblo y encierran tantos elementos de verdadera reli- 
giosidad, que por nada podemos remunciar a ellas, No hay que regatear es- 
fuerzos para encauzar y vigorizar tales prácticas. 


El santo y seña de nuestros enemigos: «la religión sólo den- 
tro de la iglesia», ataca también los sacramentales, que santifi- 
can la vida. Pero la religión no es sólo asunto de la vida pura- 
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mente privada; tiene que hacerse sentir también en la vida social 
y cultural, para santificarla. La esposa de Cristo tiene por misión 
santificarlo todo y dar a todas las cosas las arras de la reden- 
ción. Por eso debe salir fuera del recinto sagrado con sus sa- 
cramentales y marcar con su bendición y consagración la vida 
pública como la privada. Nuestra santa Iglesia es católica tam- 
bién por este aspecto, es decir, que todo lo abraza. La actividad 
consagradora de la Iglesia subraya nuestra obligación de estruc- 
turar adecuadamente los ámbitos de la vida y de recristianizar 
toda la existencia. 


4. El exorcismo, purificación de la naturaleza 


La Iglesia hace cantar las alabanzas de Dios a todos los ele- 
mentos, animados e inanimados. Su bendición maternal se ex- 
tiende a todo, ya que todo ha sido liberado por la redención de 
Cristo. «Todo es vuestro y vosotros sois de Cristo» (1 Cor 3, 
23). Los sacramentales de la Iglesia no se apoyan sobre una falsa 
concepción optimista del mundo. También aquí se aplica la dura 
ley de nuestra redención: en principio todo ha sido liberado 
por la obra redentora de Cristo y el demonio perdió la gran 
batalla, pero queda todavia por hacer la conquista para el reino 
de la gracia de cada hombre en particular y de cada uno de los 
seres de la naturaleza, 


La Iglesia sabe muy bien que el demonio perdió ya fundamentalmente 
todo derecho en esta naturaleza que él había profanado, pero no deja de 
advertir que aún se proyectan las sombras del «principe de este mundo» 
sobre los seres animados e inanimados, especialmente porque muchos peca- 
dores ponen siempre la naturaleza al servicio del demonio. 

Por eso antes de servirse de algún objeto, la Iglesia lo santifica con 
su bendición, y todo aquello que de manera especial ha de servir al culto 
divino lo sustrae a la acción del demonio en forma solemne y lo retira 
del campo profano bendiciéndolo y consagrándolo $, 


La Iglesia percibe los gemidos de la naturaleza (Rom 8, 21). 
Por eso bendice y santifica todo cuanto necesita bendición y 
santificación. Entre los sacramentales de la Iglesia ocupa lugar 
preeminente a este respecto el exorcismo, que es como el as- 
pecto negativo de su obra de bendición y de santificación del 
universo. Lo primero que importa es, en efecto, arrebatar al 


85. Zonas puramente profanas no existen en realidad, porque o bien las cosas estarán 
consagradas al culto de Dios, o bien al del demonio, su adversario, sustrayéndolas a Dios. 
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demonio el mundo parte por parte, y devolver a la creación 
la libertad de los hijos de Dios. Desde que, en el paraíso, 
el demonio abusó de la forma de la serpiente, y con el brillo y 
atractivo de la naturaleza, que debía proclamar la gloria de Dios, 
cegó a Adán y Eva, cayó sobre el mundo una maldición, la de 
que el diablo y el hombre abusaran de la naturaleza para el peca- 
do y la naturaleza se convirtiese en una fuerza cautivadora. 


Al exorcizar, pues, la Iglesia los seres inanimados, no hace sino expiar 
el abuso que el hombre hizo de ellos, y suplicar a Dios que en adelante 
impida al demonio hacer brillar ante los ojos del hombre el atractivo 
de tales criaturas hasta el punto de que, en lugar de servirse de ellas para 
honrarlo a Él, se vea por ellas alejado del cielo. 


Así pues, el exorcismo es una oración por la que la Iglesia 
suplica a Dios impedir el influjo del demonio y conceder a sus 
siervos la gracia de no abusar en adelante de las criaturas, simo 
de servirse de ellas para su servicio. Y así la naturaleza parti- 
cipa de la libertad de los hijos de Dios al comprender éstos 
el verdadero destino de la creación, al oponerse al influjo del 
demonio y al servirse de lo creado para gloria de Dios. 

Pero la Iglesia, al exorcizar, se dirige también con todo su 
poder imperativo contra el espíritu malo, para ordenarle que 
deje de abusar de las criaturas de Dios, de ofuscar al hombre 
o de perjudicarle, ya en el cuerpo, ya en el alma. Suplica a Dios 
y a sus santos servidores (sobre todo a los santos ángeles) que 
arrojen al demonio al lugar de su castigo, para que los hijos 
de Dios se vean libres de sus asechanzas. 

La Iglesia no ha olvidado nunca las palabras del primer papa: 
«El diablo, como león rugiente, anda rondando y busca a quién 
devorar» (1 Petr 5, 8). Desde el principio se encontró la Iglesia 
a cada paso con las fuerzas del espíritu maligno, y tuvo que de- 
clararle la guerra; por eso en la Iglesia primitiva se encuentra 
el exorcismo tan desarrollado como hoy, y aun entonces se le 
daba mayor importancia. 

La Iglesia no desconoce ni la fuerza mi el odio del enemigo 
infernal, pero tampoco ignora que tiene poder para dominarlo: 
«Las puertas del infierno no prevalecerán» (Mt 16, 18). «Vo os 
he dado poder... sobre toda potencia enemiga» (Lc 10, 19). Todos 
los exorcismos denotan una gran confianza en la victoria, pero 
también una confianza en la decisión para la lucha. 


La Iglesia participa del poder dominador de Cristo sobre sus 
enemigos: 


208 


Los sacramentales 


a) Todo bautizado participa, en cierto modo, del regio po- 
der de Cristo sobre el enemigo malo, pues es miembro de Cristo. 
Por eso, no lo puede vencer. Aún más: el bautizado y confirmado 
participa del poder sacerdotal de Cristo sobre las potencias imfer- 
nales, y por lo mismo puede sojuzgar al demonio en la medida 
de su unión con Cristo por la fe y el amor. 


Además, el cristiano tiene a su disposición en la lucha contra el 
enemigo los signos sagrados, en especial la señal de la cruz, el agua bendita, 
y, sobre todo, los nombres santísimos de Jesús y de María. 


b) Dios concede una protección especial a la Iglesia y a 
cada uno de sus miembros. Cristo no abandona a los suyos. Un 
arma poderosa en la lucha contra el enemigo malo es la oración 
dirigida a Cristo y a sus santos, particularmente a sus santos 
ángeles. Cuando la Iglesia ora devotamente, Dios no la desoye, 
y no permite que triunfe el enemigo. 

c) Pero la Iglesia ejerce sobre el demonio un poder domi- 
nador que podemos llamar propio, aunque, claro está, en depen- 
dencia del poder de Cristo. Ese es el poder que expresamente 
transmite al exorcista al consagrarlo. 

El poder dominador de Cristo sobre los demonios es ilimi- 
tado e indefectible. No podemos decir lo mismo del poder de la 
Iglesia. El poder de la Iglesia sobre Satamás es moral y com 
dicionado. 

1) El ámbito del poder de la Iglesia es «condicionado» por 
cuanto sólo tiene efecto si es voluntad de Dios que el demo- 
nio no se manifieste más en tal o cual objeto o lugar, porque 
puede Dios permitir que, a veces, el demonio contribuya a al- 
gún bien con su mala voluntad. 

También está condicionado el poder de la Iglesia por la jus- 
ticia vindicativa de Dios: a veces, Dios entrega temporalmente a 
alguien al poder del demonio, para que lo atormente en este 
mundo, con el fin de salvarlo eternamente. 

Se puede decir que ese poder está limitado a lo que es útil 
o necesario a la salvación de las almas. Porque si la Iglesia ha 
de hacer participar a todos los seres del beneficio de la reden- 
ción, su misión principal e incondicional es la salvación eterna 
de las almas. 
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Así, por ejemplo, si el demonio puede perjudicar a un Job en su 
persona y bienes, la Iglesia, con sus exorcismos, Sólo podrá conseguir 
incondicionalmente que el demonio no adquiera tanto poder sobre su 
víctima como para hacerle perder la salvación com sus daños y tenta- 
ciones. 

2) En segundo lugar, el poder de la Iglesia es sólo moral; el exor- 
cismo no es un poder mágico y mecánico, como lo entienden los hechiceros 
paganos. Tampoco obra «físicamente», o a la manera de los sacramentos. 
Durante la edad media parece que en muchos lugares se había propagado 
la idea de que el exorcismo obraba sobre las enfermedades a la manera 
de una medicina. Esto equivalía a atribuirle una eficacia mecánica. 


La Iglesia obra sobre el enemigo malo como una fuerza 
moral. Dicha fuerza le viene de su unión mística con Cristo. Pero 
parece que el poder de la Iglesia es mayor 0 menor, según el 
grado de santidad real y unión con Cristo, por la gracia, de la 
totalidad de sus miembros, y muy particularmente conforme al 
grado de santidad del exorcista. Así comprendemos mejor lo que 
exigen Cristo y la Iglesia. Cristo dijo a sus apóstoles (Mt 17, 21) 
que había una especie de demonios que no podía vencerse sino 
con la penitencia y la oración. La Iglesia, por su parte, prescribe 
terminantemente que el exorcismo oficial y solemne sólo se confíe 
a un sacerdote muy firme en la fe y de muy probada santidad de 
vida. Para que el exorcismo obtenga toda su eficacia, el mi- 
nistro tiene que proceder apoyado en gran fe y consciente de que 
obra en nombre de la Iglesia y de Cristo, y teniendo presente 
que el poder que ejerce sobre el espíritu maligno no es suyo 
personal, sino de la Iglesia y de Cristo. 


Estas exigencias de la Iglesia no pueden considerarse como simples 
precauciones debidas a tristes experiencias. Cristo mismo permitió que 
se presentase un caso en el que los apóstoles, a quienes había dado 
«poder sobre los espíritus malignos», no obtuviesen el resultado apetecido, 
tomando de allí ocasión para la instrucción correspondiente (Mt 17, 1l6ss). 
Los Hechos de los Apóstoles nos cuentan un ejemplo que muestra cuán 
mal lo puede pasar el que se atreve a exorcizar sin el debido poder y 
preparación (Act 19, 13ss). Es, pues, una sabia exigencia que aquel 
por quien la Iglesia ejerce su poder sobre el demonio, no sea esclavo 
de éste, sino que, por su viva fe, su humildad y su penitencia reparadora, 
domine al espíritu de la infidelidad, del orgullo y de la mentira. 


86. Cf, CIC, can. 1151. 
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Podríamos establecer como regla general que, tratándose de 
los sacramentales, no es únicamente la santidad personal del que los 
recibe, ni su viva fe la que contribuye a su plena eficacia; ésta 
depende también, en sumo grado, de las disposiciones del mi- 
nistro. l,os sacramentales no obran inmediatamente por el acto 
realizado (ex opere operato) sino sólo en virtud de las oraciones 
de la Iglesia que lo acompañan (ex opere operantis ecclesiae). 
Lo cual quiere decir que allí se pone en juego toda la santidad 
real y moral de la Iglesia; pero, puesto que ésta delega la admi- 
nistración del sacramental a uno de sus miembros, la fe y santidad 
de éste son decisivas. Él y los fieles que participan en el acto han 
de hacer sentir la comunidad de fe y de oración de la Iglesia. 


Anotemos, sin embargo, que tratándose de consagraciones o bendiciones 
constitutivas, la santificación sacra y la consagración de las personas o los 
objetos no depende absolutamente en nada de la persona del ministro. 
Lo que no impide que la plenitud de la hendición, dependiente de la 
santificación sacra, sí dependa de aquél, aunque no primordialmente. 


Ya se entiende que al ministro encargado de la administra- 
ción de los sacramentales se le exige el estado de gracia. Su ad- 
ministración en pecado mortal es generalmente pecado venial. La 
esencia misma de los sacramentales impone la digna ejecución 
de las acciones y palabras correspondientes. 

En el plano ontológico, los sacramentales «se realizan en la 
periferia, pero psicológicamente pasan muchas veces a primera 
línea» Y, conforme al modo de ser propio del hombre, que va de 
lo exterior a lo interior y que cae fácilmente bajo el influjo 
de lo sensible. Es una razón más para iluminar siempre con la 
luz del dogma católico estas realidades psicológicas tan importan- 
tes como son los sacramentales, que han de mirarse sobre todo 
a la luz del dogma de la redención y del de las riquezas de sal- 
vación que atesora la Iglesia, 

El sacerdote no puede sentir menor aprecio por esa fuente de 
bendiciones que le ha sido confiada, que el que le tiene el pueblo 
fiel; por eso ha de acudir a ella abundantemente y repartir a 
manos llenas. 


87. A. VeirT, Der Heimat- und Brauchtumsgedanke in den Benediktionen der Kirche 
als befruchtendes Element des neuen kirchlichen Lebens, «Cestaltkráafte lebensnaher Seelsor- 
ge», tomo 11, Friburgo de Brisgovia 1939, pág. 266. 
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PECADOS CONTRA LA ESENCIA 
DE LA RELIGIÓN 


Habiendo expuesto la esencia de la religión y sus requisitos 
esenciales, expondremos ahora los pecados que van directamente 
contra ella. Pero la religión se manifiesta también por actos 
especiales: la oración, la invocación del nombre de Dios, el voto, 
el descanso dominical y la celebración de las fiestas sagradas. 
Al exponer cada uno de estos actos hablaremos de los pecados 
correspondientes. Pero semejante disposición no significa que estos 
pecados especiales no vayan también, en general, contra la esencia 
y los requisitos esenciales de la religión. 


I. LA IRRELIGIOSIDAD, ATENTADO DIRECTO CONTRA EL HONOR 
DE DIOS O LAS COSAS SANTAS 


1. La blasfemia 


La blasfemia es el insulto directo a Dios, o a sus obras o ami- 
gos, con intención de que recaiga sobre Dios. La forma más 
perversa es el desprecio y el escarnio plenamente advertido y 
consciente, con el fin de injuriar a Dios en su honor y santi- 
dad (blasfemia diabólica). Los gestos, acciones o palabras que, 
según su significado, expresan un desprecio a Dios, constituyen 
un pecado de la misma naturaleza que la blasfemia directa y cons- 
ciente, aunque no se tuviera la intención de ésta, siempre que 
su autor conozca que su significado es injurioso para Dios y obre 
libremente. 
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El pecado de blasfemia puede cometerse con el pensamiento solo. 
Pero cuando los penitentes se acusan de blasfemias de pensamiento, 
muchas veces sólo se trata de tentaciones o de ideas obsesivas y morbosas, 
sobre todo cuando las víctimas son personas de fe, que llevan vida pia- 
dosa, A los que sufren de tales ideas obsesionantes hay que aconsejarles 
que no reaccionen con violencia contra ellas, sino que no les presten 
atención y las contrarresten repitiendo con toda calma alguna oración 
o jaculatoría amorosa. 


También se puede cometer blasfemia por signos o gestos, 
como por ejemplo levantando el puño al cielo, o contra la santa 
cruz, o despreciando alguna imagen sagrada. 

También es pecado de blasfemia el desearle a otro un mal 
por medio de alguno de los misterios del amor divino (la cruz, 
los sacramentos, la preciosa sangre, etc.). Es la blasfemia impre- 
catoria. 

Con la blasfemia va unida, a veces, la herejía, cuando se nie- 
ga a Dios algo que posee realmente, o cuando se afirma de Él 
algo que es contrario a la fe. Es la blasfemia herética. 

La blasfemia es un gravísimo pecado mortal «ex toto genere 
suo», o sea, que, en cuanto a la materia, el pecado siempre es 
grave, sea cual fuere el motivo, ya sea la cólera, la impaciencia, 
el odio, o el desprecio de Dios. El vicio de la blasfemia es el 
«lenguaje del infierno», y señal de reprobación *, 

Cuando el blasfemo consuetudinario se arrepiente de su mala 
costumbre y lucha contra ella, no peca si alguna vez se deja 
llevar sin reflexión y contra su voluntad. Si, por el contrario, le 
es indiferente y no combate, o peor si la acepta, comete pecado 
cada vez que blasfema, aun cuando lo haga sin reflexionar. Lo 
grave aquí es esa disposición permanente, que incluye la apro- 
bación de los actos malos irreflexivos. 


Puede suceder que un decaimiento excesivo, provocado por una suerte 
desgraciada, excuse alguna vez palabras que en sí son blasfemas, pues 
una excesiva tristeza disminuye la advertencia de lo que se dice. No 
sería justo, por consiguiente, argitir siempre de sentimientos blasfemos 
a quienes pronuncian tales palabras. 

Blasfemia es decir: «¿Y viendo esto, puede decirse que hay Dios?» 
«¡Después de esto ya no se puede creer en Dios!» «¡No me hablen ya 
de justicia de Dios!» «¡Cómo puede ser Dios tan cruel!» «¡El diablo es 
más listo que Dios!» «¡Dios se equivocó en sus cálculos!» «¡Dios nos 
engañó!» «La religión es asunto privado, Cada cual puede portarse con 
Dios como quiera.» 


1. ST 11-11, q. 13 a. 4, 
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Cuando hay duda acerca del significado de una expresión, 
el confesor ha de seguir la interpretación más benigna. Pero el 
penitente que ha proferido tales palabras, debe escoger el camino 
más seguro y evitar tales expresiones, pues de lo contrario se 
expone al peligro de injuriar a Dios realmente y de menoscabar 
su gloria delante de los demás ?. 

El proferir palabras sagradas en el momento de la ira para 
desfogar así la cólera o la impaciencia, no constituye, de por sí, 
pecado de blasfemia, aunque puede haber peligro próximo de 
ello. Porque si se las acompaña con un libre y voluntario movi- 
miento de ira o de impaciencia contra Dios, se convierten en 
verdaderas blasfemias. 


El hecho de vociferar un chorro de palabras sagradas, o de las que 
designan los beneficios del amor de Dios, viene a ser, según el sentir 
general, una injuria para Dios y constituye una blasfemia. Quien lo 
hace habitualmente indica que alimenta sentimientos blasfemos para con Dios. 

Es posible, sin embargo, que haya gente ruda que no se fije en el 
sentido blasfemo de tales expresiones y que no sea justo argiiirlas 
siempre, en confesión, de pecado de blasfemia. Pero sí es necesario 
advertirles seriamente el grave inconveniente que hay en pronunciar tales 
palabras. 


Las injurias proferidas contra los santos, especialmente con- 
tra la Madre de Dios, constituyen ciertamente pecados de blas- 
femia, pues siendo ellos los amigos de Dios, están en relación 
directa con Él; y así como la gloria divina los baña con su res- 
plandor, así las injurias que se les hacen recaen sobre Dios. 


Las imprecaciones y maldiciones de las criaturas racionales, si se dirigen 
sólo a ellas, son pecado grave contra la caridad y se oponen a la oración 
(que es uno de los actos de la religión), pero no son blasfemias, a no ser 
que se entienda injuriar a Dios, o despreciar alguna de sus propiedades. 

Son culpables las blasfemias proferidas en la embriaguez, cuando el 
que las profiere sabe de antemano que, estando en ese estado, suele pro- 
nunciarlas. Al no evitar la embriaguez, da claramente a entender que no le 
pesa el blasfemar3, 


Pena de muerte existia en el AT contra los blasfemos: «Quien 
blasfemare el nombre de Yahveh será castigado con la muerte: 
toda la asamblea le lapidará» (Lev 24, 16). Jesús hizo reos de 
blasfemia contra el Espíritu Santo a quienes afirmaban que Él 


2. Véanse los principios dados sobre el uso de las reglas de prudencia. Aquí no se 
trata sólo de la propia conciencia, sino también de la gloria de Dios. 
3. San ALFoNso, Homo Apostolicus, tr. 8 n.* 8. 
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expulsaba los demonios con ayuda de Belcebú, añadiendo que 


tal pecado no sería perdonado ni en éste ni en el otro mundo 
(Mt 12, 318). 


Los antiguos pueblos paganos proscribían a los blasfemos y los evitaban. 
Justiniano, en sus leyes, estableció también la pena de muerte contra 
los blasfemos. El derecho penal alemán* condena hasta a tres años de 
cárcel al blasfemo que escandaliza y que hiere los sentimientos reli- 
giosos de una religión legalmente reconocida. Muchos partidos hacen hoy 
todo lo posible para dejar sin efecto dicha ley. Aunque la redacción 
deje qué desear (¿cómo establecer que se ha herido el sentimiento reli- 
gloso o que hubo escándalo?) es lo cierto que el derecho penal de 
un pueblo que se precia todavía de religioso tiene que considerar como 
mucho más digna de castigo la ofensa hecha a Dios que la ofensa a una 
persona privada o pública. 

El Código penal español —arts. 239, 567 — castiga la blasfemia con 
arrestos y multas cuya gravedad se mide por la gravedad del escándalo. 

El Código penal colombiano —art. 203-— establece reclusión de uno 
a cuatro años para los que blasfemen de Dios; y otras penas menores 
— arts. 204, 205, 206, 207, 208— para quien escarneciere los dogmas, 
o los objetos de culto de cualquier religión permitida en la nación, o para 
quien injuriare a sus ministros, penas que deben doblarse —art. 209 — 
si se trata de delitos contra la religión católica. 


G. D. VorkeEr, History of the Crime of Blasphemy, Londres 1928. 
J. BLinzLeEr, Gotteslásterung, en Lexicon fiir Theol. u. Kirche, 2.2 ed., 1V, 
col, 1117 ss, 


2. El tentar a Dios 


Este pecado consiste en pedir a Dios la realización de un 
prodigio extraordinario, que Él no ha prometido, y pedírselo 
precisamente porque no se cree en Él, o porque se duda de Él 
o de alguno de sus divinos atributos — y ésta es tentación heré- 
tica —, o bien por insolencia, o por una familiaridad irreverente en 
Él. Si la tentación es formal y expresa, constituye pecado mortal 
«ex toto genere suo», O sea, que siempre es grave. Si es sólo im- 
plicita, admite parvedad de materia, pues lo que se pretende en- 
tonces no es propiamente tentar a Dios y probarlo, sino alguna 
otra cosa en la que de hecho va más o menos comprendida la 
tentación de Dios. 


Esto último puede suceder cuando un predicador no se prepara, con- 
fiando en que Dios le pondrá en la lengua las palabras a propósito, 
«si en realidad algo le importa a Dios su reino». (Aunque en este caso, 
de ordinario, no habrá tentación de Dios, sino sólo pereza oO presuntuosa 
confianza en sí mismo.) 


4. Código penal alemán, art. 166. 
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Por el contrario, no hay tentación de Dios, sino prueba de 
gran confianza en Él, cuando, encontrándose uno en un grave 
aprieto, le pide humildemente un favor extraordinario, si es para 
su gloria y para la salvación de las almas. Sería tentar a Dios, 
estando gravemente enfermo, rechazar médicos y medicinas, es- 
perando de Dios una curación milagrosa. 


El abandonar la actividad pastoral y apostólica obligatoria, so pre- 
texto de que una «revelación privada» anuncia una próxima intervención 
milagrosa de Dios, no sería tentación de Dios, sino insensata credulidad 
y abandono del deber. 

Los juicios de Dios u ordalías, de la edad media, no eran otra cosa 
que tentaciones de Dios, aunque no pensasen en ello quienes los prac- 
ticaban. Existía entonces la creencia de que Dios había de hacer siempre 
un milagro para probar la inocencia, cada vez que al hombre se le 
antojase pedirlo. Así el acusado tenía que aceptar el duelo, caminar 
sobre el fuego o sobre brasas ardientes, sumergirse en una caldera de 
agua hirviendo, y otras pruebas por el estilo. Pudo suceder que no pocas 
veces Dios obrase un milagro en favor de algún inocente sometido a 
tales juicios, pero no para satisfacer la atrevida esperanza de los jueces. 
Las ordalías, además de ser un grave pecado de tentación a Dios (acaso 
excusable por la opinión entonces reinante), constituían una grave injusticia 
contra el acusado, puesto que sin prueba de su culpabilidad (se trataba 
precisamente de averiguarla) se le exponía al peligro, o a la tortura. 
No poco trabajo le costó a la Iglesia hacer desaparecer esas inveteradas 
costumbres. El papa Inocencio 1 prohibió los duelos, Esteban v las cal- 
deradas, e Inocencio ri la asistencia de sacerdotes a las ejecuciones del 
juicio de Dios. 


La tentación de Dios fue rechazada por Cristo, cuando el 
demonio quiso inducirlo a pedir a Dios una protección milagrosa 
para demostrar su poder: «No tentarás al Señor, Dios tuyo» 
(Mt 4, 7)*. 


Cm. Lermarr, Die Kirche und die Gottesurteile. Eine rechtshistorische Studie, 
Viena 1953. 
H. Norrarr, Gottesurteilstudien, Munich 1956. 


3. El sacrilegio. La simonta 


El sacrilegio y la simonia ofenden el honor de Dios, pero 
no con acción directa contra su misma persona, como la blas- 
femia y la tentación, sino con actos que van contra lo que ha 


5. Además de la blasfemia y de la tentación de Dios, son pecados de irreligiosidad 
el perjurio y la infidelidad a los votos, pero como estos pecados se refieren a diversos 
actos específicos de la religión, trataremos de ellos al hablar de éstos, 


217 


Pecados contra la esencia de la religión 


sido santificado por Él, contra lo sagrado. Son pecados contra 
lo «sacro» (no contra lo «santo», o sea, la santidad ética). El sa- 
crilegio es la profanación de lo sagrado. La simonía es una forma 
especial de abuso de las cosas sagradas: es el comercio con ellas, 

Sólo Dios es santo o sagrado sustancialmente: «Tú solo 
santo». Un rayo de su santidad envuelve todo lo creado, mas la 
santidad de los seres creados no puede decirse que sea análoga 
a la de Dios con la analogía propia de la verdad, de la bondad 
y de la unidad. Los seres no son santos ni sagrados «en sí mis- 
mos». Lo sagrado no es un trascendental. Lo santo y sagrado 
establece precisamente la diferencia y la distancia que va de lo 
creado a Dios. El resplandor de la santidad de Dios obliga a la 
criatura a caer de rodillas y a confesar jubilosa que sólo Dios 
merece el honor y la gloria. Por lo demás, todo aquello que 
Dios escoge para su culto y lo que la Iglesia separa para el culto 
y acerca a los rayos de la gloria divina, queda marcado en 
forma especial por la santidad de Dios, y merece, por tanto, un 
respeto adecuado a la grandeza de esa consagración. Con nada 
profano puede ser parangonado. 

Pueden ser sagrados, por haber sido consagrados a Dios, los 
lugares, las cosas y las personas (y en sentido impropio también 
los tiempos, por cuanto se destinan especialmente al culto). Según 
eso, son tres las especies de sacrilegio: a) profanación de perso- 
nas sagradas (sacrilegio personal); b) profanación de lugares sa- 
grados (sacrilegio local); y c) profanación de objetos sagrados 
(sacrilegio real). 


La teología moral contemporánea no califica de sacrilegio propiamente 
dicho la profanación de los tiempos sagrados, tema sobre el cual volveremos 
más adelante. Se peca contra los tiempos sagrados, especialmente reser- 
vados al culto de Dios, rehusando o perturbando el culto. La antigua tradi- 
ción considera con razón que la profanación del domingo y días festivos 
por acciones en sí mismas pecaminosas es más grave que la que proviene 
del simple trabajo prohibido*f. Aún hoy día el auténtico sentido cristiano 
coincide con ello, sobre todo tratándose de ciertos pecados abominables 
cometidos en los días en que se celebran los grandes misterios de nuestra 
redención. 


Principio: los pecados de sacrilegio, en su triple forma, son 
de por sí pecados sumamente graves, pero admiten parvedad de 
materia, 


6. Cf. ST 11-11, q. 122 a. 4 ad 3. 
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Son personas sagradas las que han recibido una consagra- 
ción eclesiástica sacramental y las que han hecho un voto pú- 
blico. Así pues, son sagradas (en grado diverso) las personas que 
se sometieron a una «consagración» realizada o sancionada por 
la Iglesia. Éstas son: primero, los constituidos en sagradas ór- 
denes; segundo, todos los clérigos, y tercero, los religiosos, a 
quienes la Iglesia, al recibir sus votos y concederles sus privi- 
legios, «separa» para el santo servicio de la gloria de Dios. La 
consagración objetiva, exclusivamente reservada a la Iglesia, se 
perfecciona e interioriza por un acto de consagración personal 
— por el voto —, y muy especialmente por el voto en religión, 
que, aprobado por la Iglesia, «segrega» para la gloria de Dios. 


Esto nu se realiza plenamente en los votos privados. Por lo mismo, 
según una opinión probable, un pecado contra un voto privado de cas- 
tidad será pecado contra la religión, pero no propiamente sacrilegio, 


Se comete pecado de sacrilegio personal: 1) por el quebran- 
tamiento del voto de castidad por o con una persona consagrada. 
Ya el solo pecado de pensamiento constituye sacrilegio; 2) por 
malos tratos de obra inferidos a una persona consagrada (viola- 
ción del privilegio de inmunidad personal); 3) por el impedimento 
puesto a una persona sagrada para cumplir sus oficios sagrados 
(violación del privilegio de inmunidad eclesiástica, por el que 
dichas personas están exentas de cargos u oficios incompatibles 
con el servicio divino); 4) según el derecho canónico, pero sólo 
según ese derecho, debe considerarse como sacrilegio la viola- 
ción del privilegio del foro. Hay que advertir, en efecto, que la 
Iglesia no ha gozado siempre de dicho privilegio y que tampoco 
ha insistido en él en todas partes, o si lo ha hecho, ha sido en 
formas muy diversas. 

'Todo cristiano, por el bautismo y la confirmación, ha quedado 
consagrado para el culto. Por eso, todo pecado, al rebajar su 
dignidad de cristiano, reviste cierto carácter sacrilego. Pero esto 
sucede, sobre todo, por la profanación del cuerpo y por la se- 
ducción y abuso del prójimo para el mal. Este aspecto no tiene 
mucha importancia para la administración del sacramento de 
penitencia, pero sí la tiene, en general, para la apreciación reli- 
glosa y moral de los pecados del cristiano. Porque el bautizado, 
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o se consagra con todos sus actos morales al servicio, al culto 
de Dios, o reniega del culto con sus pecados, y por ende «se 
profana» a sí mismo. 


b) Profanación de lugares sagrados 


Según el derecho canónico, son lugares sagrados aquellos que 
han sido destinados para el servicio divino, o para la sepultura 
de los fieles, mediante una consagración o una bendición conforme 
a los libros litúrgicos”. 

“Todo cuanto atenta directa o inmediatamente contra la san- 
tidad de esos lugares, reviste el carácter de sacrilegio. Se comete 
por los siguientes actos: 

1) Por acciones gravemente pecaminosas de suyo, realizadas 
en los lugares santos, como son el asesinato, la riña y los actos 
exteriores de impureza. 

2) Por cualquier uso profano de la iglesia, o sea por accio- 
nes que estén en abierta oposición con la finalidad sagrada de 
ese lugar, como serían regocijos mundanos, banquetes, mercados, 
litigios y mítines. El proceder de Cristo al purificar el templo 
(cf. Mc 11, 15ss) nos muestra que Dios se disgusta por las irre- 
verencias cometidas contra los lugares que le están consagrados. 


No quedan profanadas las iglesias por acuartelamiento de soldados, 
o por haber servido de refugio a fugitivos en caso de grave necesidad, 
como sería el tener que quedarse a la intemperie. 


3) Van también contra la santidad del lugar consagrado a 
Dios la invasión de la iglesia y, según el derecho canónico, tam- 
bién la violación de su derecho de asilo ?, 


Además, según el derecho canónico? constituyen una violación, o sea 
una profanación escandalosa del lugar sagrado, los actos siguientes: em- 
pleo de la iglesia para un uso impío o moralmente sórdido, el asesinato 
y el culpable y violento derramamiento de sangre, la sepultura de un 
infiel o de un excomulgado si ha sido pronunciada sentencia. 

Por consiguiente, para poder celebrar de nuevo los divinos oficios en 
dichos lugares violados es preciso reconciliarlos litúrgicamente". Sin em- 
bargo, dicha reconciliación sólo se impone cuando los actos han sido notorios 
y la violación se ha realizado realmente dentro del recinto sagrado de 
la iglesia. 


CIC, can, 1154, 
Cf. CIC, can. 1179, 
CIC, can. 1172, 
CIC, can. 1173. 


pom 
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c) Profanación de objetos sagrados 


Son sagrados los objetos que sirven exclusivamente al servi- 
cio divino. Son, pues, esencialmente objetos sagrados los san- 
tos sacramentos, llamados «cosas» (res), con relación al «ob- 
jeto simbólico» y a la forma; las reliquias de los santos y las 
palabras de la Sagrada Escritura. Los demás objetos llegan a 
ser sagrados (reservados para el culto) mediante una consagra- 
ción o una bendición constitutiva. En esta categoría entran, SO- 
bre todo, los vasos sagrados, los ornamentos y el altar. Cuanto 
más sagrada es una cosa, O sea cuanto más esencial es en el 
culto, tanto más pecaminosa es su profanación. 

Entre los mayores sacrilegios hay que contar la indigna re- 
cepción o administración de los santos sacramentos, y, sobre todo, 
la indigna celebración de la santa misa y la comunión indigna. 

«Quien come el pan y bebe el cáliz del Señor indignamente, 
será reo del cuerpo y de la sangre del Señor... el que sin dis- 
cernir come y bebe el cuerpo del Señor se come y bebe su propia 
condenación» (1 Cor 11, 27-29). En suma, la esencia del sacrilegio 
es no distinguir lo sagrado de lo profano. Pero aquí se trata 
de lo que hay de más santo y sagrado, puesto que las especies del 
pan y del vino señalan directa e inmediatamente la presencia 
de la santísima humanidad de Cristo. 


El pecado de la comunión sacrílega es muy grave, pero no hay que 
afirmar que sea absolutamente el más grave de todos, pues los pecados 
contra las virtudes teologales injurian iucho más directamente a Dios, 
y, generalmente hablando, suponen una oposición a Dios mucho más 
personal y decidida. 

Lo que causa el mayor número de comuniones indignas es, junto 
con el respeto humano, rayano a veces en morbosidad, la ligereza y 
superficialidad. 


De los sacrilegios reales, el más grave es la profanación inten- 
cionada y consciente de las sagradas especies. Al pecado de sa- 
crilegio se añade aquí el de irreligiosidad, el de desprecio a Cristo 
en el sacramento de su amor. 


Por eso este delito lo castiga la Iglesia con la pena de excomunión, 
cuya absolución está reservada especialisimamente a la Santa Sede, 
Son también más o menos sacrílegas las irreverencias con las reli- 


11. CIC, can. 2320. 
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quias, con las imágenes de los santos (aquí entran también ciertas ñoñerías 
devotas), las imágenes indecentes de santos, el empleo de la Sagrada Escri- 
tura por juego, por vanidosa agudeza de espíritu, por burla, por adulación 
o por fines supersticiosos *, así como también el uso profano de los vasos y 
ornamentos sagrados *, 


La mera falta de respeto por las cosas sagradas no constituye 
sacrilegio, aunque procede de la misma raíz, que es el no distin- 
guir lo sagrado de lo profano. 

Sin entrar ahora a establecer la clasificación de los bienes de 
la Iglesia, lo cual pertenece al derecho canónico, podemos afirmar 
que el apoderarse injustamente de los bienes eclesiásticos no 
constituye, desde el punto de vista estrictamente moral, un sacri- 
legio, aunque sea una injusticia particularmente grave que per- 
judica a la solemnidad del culto y a las obras de beneficencia 
de la Iglesia. Esos perjuicios son los que han inducido a la 
Iglesia a dictar severas penas contra este delito *, 


d) El comercio con objetos sagrados. Simonía 


La simonía *, así llamada del mago Simón (Act 8, 18ss), 
es una forma especialmente peligrosa de sacrilegio. Consiste en 
pretender cambiar por bienes terrenos, especialmente por dinero, 
lo que es sagrado, ya sean bienes puramente espirituales, como 
la ordenación o el poder para conjurar, ya bienes materiales esen- 
cialmente unidos con bienes espirituales, como un beneficio ecle- 
siástico. Lo pecaminoso de la simonía está, pues, no sólo en 
tener en igual estima lo sagrado y lo profano, sino en posponer 
lo sagrado, poniéndolo egoístamente al servicio de lo terreno, y 
esto en la forma grosera de un negocio. El simoníaco busca cómo 
aumentar un Capital terreno con los grandes tesoros del capital 
espiritual y sagrado. Una de las formas más funestas de simonía 
es el soborno con el fin de apoderarse de un beneficio eclesiástico. 

Con la simonía está emparentado el nepotismo y la parcia- 
lidad en la concesión de los cargos eclesiásticos. 


El nepotismo clásico ambiciona en primer término los cargos ecle- 
siásticos para llegar por ellos a la riqueza y a la preponderancia de la 
familia; así, lo espiritual se convierre en simple medio para lo terrenal. 


12, Cf. Trid. sess. 4 in fine. 

13. CIC, can. 1150. 14, CIC, can. 2345 y 2346. 

15. Cf. Tm. Mc Donzis, Stipends and Simony, «Irish Eccl. Record» 53 (1939) 593-612; 
54 (1939) n.* 35-57; 159-175, 
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La simonía y el nepotismo han causado inmensos males a la Iglesia: 
párrocos, obispos y hasta papas indignos; además, por su misma esencia, 
son los pecados más propios para desarraigar el sentimiento de respeto 
por las cosas santas, y, por ende, para destruir la religión. 

Es especialmente importante en derecho penal eclesiástico el distin- 
guir con exactitud los límites entre la simonía propiamente dicha (simonía 
de derecho eclesiástico) para apartar del peligro de simonía *', 


La teología moral, siendo la doctrina del seguimiento de 
Cristo, trata de descubrir y desarraigar el sentimiento sobre el 
que se apoya el pecado de simonía. Para ello exige que, sin des- 
cuidar los medios necesarios para la subsistencia personal y para 
el fin que la Iglesia se propone, jamás ponga el sacerdote lo espr- 
ritual y «sagrado» al servicio de lo terreno, sino que, por el con- 
trario, animado por una profunda veneración por lo sagrado, 
aun aquello que le es necesario para su propia vida y para el 
apostolado lo ponga al servicio del reino de Dios. 

Quien entra en las órdenes sagradas, o acepta un beneficio 
eclesiástico con sentimientos o por sentimientos de intereses hu- 
manos, aunque quiera mantenerse lejos de todo comercio simo- 
níaco no lo conseguirá sino difícilmente, porque llegará siempre 
a posponer los intereses espirituales de la Iglesia y de su cargo, 
la santidad del culto y la salvación de las almas a la codicia, a la 
ambición, o por lo menos a la comodidad, empujado precisamente 
por un sentimiento que, en el fondo, es el mismo que el de los 
simoníacos. Pues bien, ese sentimiento que lo lleva a subordinar 
lo espiritual a lo terreno, es ya pecaminoso. 

El que aspira a los divinos cargos movido por la codicia y 
por el interés material, ha traspasado ya la línea que separa lo 
sagrado de lo profano. A quien entra en el santuario del sacer- 
docio, o acepta cualquier cargo eclesiástico, se le dirige la divina 
sentencia: «quitate las sandalias, porque es santo el lugar que 
pisas» (Ex 3, 5). 


Nada aborrece tanto el pueblo cristiano como la avaricia del sacer- 
dote que ni siquiera en el desempeño de sus sagradas funciones puede 
ocultar el inmoderado deseo de allegar dinero. 


La simonta de derecho divino es pecado mortal «ex toto ge- 
nere suo» y no admite parvedad de materia. Y es gravemente 
pecaminoso no sólo el comercio efectivo con las cosas, o los be- 
neficios sagrados; lo es también el propósito, el conato patente 


16. Cf. CIC, can. 72785. 
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o disimulado de comprar, vender o conceder por dinero, pres- 
taciones o ventajas temporales las cosas, los oficios o los poderes 
sagrados. 

Por su naturaleza obligan gravemente las leyes eclesiásticas 
que van encaminadas a eliminar hasta la apariencia y el simple 
peligro de simonía (simonía de «derecho eclesiástico»). 

La experiencia muestra cuán necesarias fueron y siguen sien- 
do dichas leyes. 

No hay ninguna simonía en recibir, con ocasión de un acto 
sagrado, una limosna voluntaria, o señalada por una tasa oficial, 
limosna que es simplemente una contribución para el sosteni- 
miento del clero y para el pago de los gastos de la Iglesia. 


Pero aun aquí hay que evitar cuidadosamente toda falsa idea y toda 
expresión que pueda inducir a error. Bajo ningún concepto hay que 
tolerar esta expresión: ¿cuánto vale una misa? Dígase: ¿cuál es la 
limosna acostumbrada por una misa?, o ¿qué limosna señala el arancel? 
Los estipendios y tasas señalados por la Iglesia están lejos de ser simo- 
nía. Tienen precisamente por fin, al mismo tiempo que el sustento de 
los ministros sagrados, el evitar toda simonía. Con todo, el ministro 
sagrado demasiado apegado a la riqueza, aunque se atenga estrictamente 
a las tasas legales, estará siempre en el peligro de dar cabida a sentimientos 
que tiran a simoniacos. 

ll rehusar las contribuciones para el culto y demás necesidades de la 
Iglesia en cuanto al hecho material, es muy diferente de la simonía, pero, 
por lo general, el motivo que lo determina es el mismo, esto es, el poco 
aprecio por los valores y los intereses religiosos, 


II. EL CULTO INDEBIDO 


A la virtud de religión, tal como la hemos de manifestar en 
la adoración de Dios, se opone: 

1) El culto falso del verdadero Dios, por una forma de culto 
indigna de Él 

2) La idolatría, o veneración divina tributada a dioses ima- 
ginarios, al demonio, o a otras criaturas. 

3) La superstición, o recurso cuasirreligioso a fuerzas im- 
personales, por la adivinación y la magia. 


1. Culto indigno y supersticioso del verdadero Dios 


El culto del verdadero Dios ha de corresponder, en lo posible, 
a su grandeza y santidad, o sea, ha de estar marcado por la 
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seriedad de la pura fe cristiana. Naturalmente que, debido a 


la fragilidad humana, quedamos muchas veces muy por debajo 
de este ideal. 


Entre las formas indignas" y aun supersticiosas del culto de 
Dios, directamente opuestas a la esencia y concepto de la religión, 
están las siguientes : 


1) La confianza en el número y forma de ritos y oraciones. 
La verdadera confianza en Dios es sustituida por una persua- 
sión cuasimágica de que la oración será escuchada no tanto en 
virtud de la bondad y de la fidelidad de Dios, sino en virtud de 
la misma fórmula humana. 


A esta categoría pertenecen las cadenas de oraciones (que además ame- 
nazan con graves castigos a quienes no creen en su eficacia, o no las 
rezan, ni las copian, ni las propagan), la repetición de fórmulas ridículas 
de oraciones y las devociones indignas (por ejemplo, «a los cabellos de 
Cristo», «a la santa estatura de Cristo»). 

Las llamadas «misas gregorianas», que consisten esencialmente en la 
celebración ininterrumpida de misas en treinta días sucesivos, podrían 
favorecer una confianza supersticiosa en el número y sucesión ininterrum- 
pida. Es, pues, necesario explicar a los fieles que es probable, mas no 
seguro, que la aplicación de las misas gregorianas por un difunto lo saque 
luego del purgatorio, si allí se encuentra; pero que la Iglesia sí aprueba 
la costumbre de hacer celebrar dichas misas por los difuntos, como se 
desprende de la respuesta afirmativa, dada por la S. C. de Indulgencias 
el 11 de marzo de 1884 a la siguiente pregunta, respuesta aprobada por 
su Santidad León x11 : 

Utrum fiducia, quae fideles retinent celebrationem triginta Missarum, 
quae vulgo Gregorianae dicuntur, uti specialiter efficacem ex beneplacito 
et acceptatione divinae misericordiae ad animae a Purgatorii poenis libe- 
rationem, pia sit et rationabilis; atque praxis easdem Missas celebrandi 
sit in Ecclesia probata? 

— Eminentissimi Patres rescripserunt: Affirmative (véase J. SOLANS, 
Manual litúrgico, Barcelona * 1913, t, 1, págs. 222 y 224). 


El concilio 'Pridentino amonesta a los obispos a que vigilen 
con todo celo que en el culto cristiano no se introduzca supersti- 
ción alguna, so color de verdadera piedad. «Deben, en todo caso, 
extirpar en la iglesia el número determinado de ciertas misas y 
cirios, que es más bien un invento de un culto supersticioso que 
de la verdadera religión» *, 

Las oraciones infalibles para la salud, propagadas especial- 
mente por la secta de la «ciencia cristiana» y erigidas en un 


17. Cf. R. EGENTER, Ktrche und Christenleben, Ettal *1958. 
18. Trid. sess. 22. 
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verdadero culto, fomentan una piedad basada en el número y fórmu- 
la de las oraciones. De la repetición mecánica de ciertas fórmulas 
de oraciones, a veces ridículas, esperan una eficacia infalible contra 
determinadas enfermedades, en especial contra las hemorragias. 
El guardar la fórmula en secreto respecto de los profanos se presenta 
frecuentemente como condición para su eficacia... 

Esta forma de «orar» fue rechazada por nuestro Señor cuando 
dijo: «Orando no masculléis muchas palabras, como los genti- 
les» (Mt 6, 7). 

Con respecto a esos curanderos por oraciones, preciso es exa- 
minar si su confianza descansa más sobre la fórmula misma, o 
si se trata de un auténtico don de curaciones («gratia curationum», 
1 Cor 12, 28. 30) reconocible por la sencilla confianza en el 
poder de la oración, nacida de una disposición profundamente 
religiosa, 

La observancia concienzuda de las rúbricas de la Iglesia nada 
tiene de común con las fórmulas supersticiosas, pues no se trata 
de una imaginaria fuerza mágica que radique en las fórmulas, 
sino de un acto de obediencia a la Iglesia, cuyo culto se ha de 
celebrar en forma digna y uniforme. Pero los sacerdotes que sólo 
se preocupan por el simple cumplimiento externo de los ritos, rú- 
bricas y fórmulas de oración, sin que les importe poco ni mucho el 
que los fieles los penetren y comprendan, son los culpables de que 
los acatólicos reprochen al culto católico el estar contaminado 
de ideas y prácticas similares a las de la magia. 

2) Análogo a las fórmulas supersticiosas de oraciones es el 
uso meramente mecánico de objetos religiosos (reliquias, imáge- 
nes, oraciones). El desorden que hay en esto no estriba en el uso 
de estos objetos, venerados como sagrados, sino en colocar toda 
su confianza en el objeto material en lugar de ponerla en el hu- 
milde recurso a Dios. 


En no pocos países está extendida la costumbre de tragar miniaturas 
de los santos. Es costumbre que puede generar la idea de una eficacia 
mecánica, 

Indudablemente sería exagerado tacharla sin más de supersticiosa, ya 
que suele ir acompañada de auténticos sentimientos de piedad. Mas no 
deja por ello de ser una forma inadecuada de piedad, que fácilmente puede 
dar ocasión a errores y escándalos. 

No ha de confundirse con la superstición el uso de objetos de pie- 
dad, acompañado de piadosos sentimientos y puesta la confianza en la 
oración y en la eficacia de las bendiciones de la Iglesia. 
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Lo inconveniente del falso culto está o bien en la indignidad 
de ciertas formas exteriores, o bien en la pretensión de atribuir 
arbitrariamente una eficacia infalible a objetos, ritos y fórmulas 
escogidas por los hombres, pretendiendo de ellos una acción 
análoga a la de los santos sacramentos. Mientras que los sacra- 
mentos obtienen un efecto infalible de Dios mediante símbolos 
establecidos por Cristo, supuesta la buena disposición del que los 
recibe, el falso culto quisiera hacerle violencia a Dios, mediante 
objetos y fórmulas arbitrariamente escogidas por los hombres. 

Está fuera de duda que ese culto supersticioso e indigno per- 
judica a la verdadera religión por el grave escándalo que causa, 
y que es de suyo un pecado grave si se comete con pleno conoci- 
miento de su indignidad y del efecto destructor que ejerce sobre 
los descreidos y mundanos. De hecho, sin embargo, la ignoran- 
cia excusa muchas veces de pecado, o por lo menos de pecado 
grave. 

Tales prácticas revelan un bajo mivel religioso que debe re- 
mediarse haciendo todo lo posible para dar mejor instrucción 
religiosa y para hacer más profunda la verdadera piedad. 


Guardémonos, con todo, de tachar de supersticiosa toda forma de devo- 
ción popular, por el solo hecho de que el pueblo sea irreflexivo. El 
sacerdote no debe intentar abolir contra viento y marea toda práctica reli- 
giosa, sólo porque no es bien comprendida, o porque revista una forma 
más o menos vacía, Mejor y más prometedor es procurar vivificar lo que 
es susceptible de mejora, desechando cuanto huela a idolatría o impiedad. 


A. Mexor, Le probléme des guérisseurs. Etude historique et critique, Da- 
rís 1958, 

W. PresseL, Moderne «Glaubensheilungsbewegung>. Wahrheit oder Schuvár- 
merei? «Wege zum Menschen» 11 (1959) 65-77. 


2. La idolatría 


Toda superstición se opone, en algún modo, al verdadero 
culto, pero lo que más propiamente va contra el culto del verda- 
dero Dios es el que se tributa a las criaturas, a dioses imagina- 
rios, O al enemigo de Dios, que es el demonio, como lo proponía 
éste a Jesús: «Si postrándote me adorares...» (Le 4, 7). 

Cinco especies de «idolatría» pueden distinguirse, conforme 
a sus caracteres y culpabilidad : 

1) Idolatría por apostasía consciente y voluntaria del ver- 
dadero Dios, la cual, en realidad, viene a ser más o menos cons- 
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cientemente adoración del demonio. "También Satanás tiene su 
culto, y todas las facultades religiosas del hombre pueden ponerse 
al servicio del pecado y del demonio. La Sagrada Escritura (Deut 
32, 27; 1 Cor 10, 20) y los padres lo recuerdan cuando dicen 
que los ídolos son el diablo. 

2) Idolatría que en realidad se dirige a la nada, por ejem- 
plo, el culto exterior idolátrico por falso respeto humano o por 
puro interés, sin los sentimientos interiores de incredulidad o 
de superstición. La Sagrada Escritura señala muchas veces que 
los dioses «nada» son, y que, por consiguiente, la idolatría no 
se dirige a nada, o se dirige a la nada *. 

Puesto que la humanidad pudo y debió darse cuenta de que 
sus dioses nada eran, su idolatría era objetivamente una nega- 
ción del verdadero Dios, pero la malicia que encerraba no era 
siempre tan enorme, a no ser que fuera adoración del enemigo 
de Dios en persona. 

3) Idolatría fundada en la concepción dualística del mundo. 
Se creía efectivamente que al lado del Dios bueno existía un es- 
píritu malo, adversario de Dios y poderoso como Él. En lugar, 
pues, de tributar gloria sólo a Dios, como enseña la revelación, 
se rindió tributo también al espíritu malo, para aplacarlo, para 
hacérselo propicio, para merecer su ayuda”. 


Los estudiosos de las religiones han rastreado esta forma de culto 
a las divinidades malas y envidiosas en no pocos pueblos de cultura pri- 
mitiva. Tan extraviado estaba ese culto, que al dios bueno, precisamente 
por serlo, no se le ofrecían sacrificios y sólo alguna súplica, mientras 
que al espíritu malo se le tributaba un culto exuberante, porque se temía 
su influjo. Lo mismo se aplica, en parte, al culto idolátrico de Israel: 
aunque seguían creyendo en Yahveh, el Dios de la alianza, querían tam- 
bién aplacar con el culto a los dioses regionales tal vez existentes. Todas 
estas formas de idolatría eran un atentado contra el soberano dominio 
de Dios (Ex 20, 2), llamado adulterio por los profetas, en razón de que 
el pueblo, despreciando la gloria y el amor del Dios de la alianza, su 
Señor, se volvía a sus temidos dioses para rendirles honores, si no amor. 
El temor exagerado de muchos cristianos hacia el demonio le concede 
a éste demasiada gloria, como si no estuviese sometido al poder de Dios. 
Toda superstición cae más o menos en esta forma de idolatría, en 
cuanto que el supersticioso, además de Dios (hoy tal vez excluyendo 
a Dios), admite toda clase de fuerzas misteriosas que hay que «acatar y 
reverenciar». 


19, Cf. Dict. Théol. C. de Vacant vit, 603s. 
20. De eso se distingue la magia, que en lugar de honrar al demonio, procura enca- 
denarlo por encantamientos. 


228 


El culto indebido 


4) Hay o hubo cierta idolatría cuyo culto se dirigía en 
realidad al verdadero Dios, dada la pureza y rectitud de los sen- 
timientos interiores de los que la practicaban. Que esa idolatría 
buscaba al verdadero Dios se desprende de la alabanza que san 
Papo dirigió a los atenienses, cuando alcanzó a descubrir un 
altar «al Dios desconocido» (Act 17, 27). 

Para los paganos hondamente piadosos, especialmente para 
aquellos que no admitían un auténtico politeísmo, sino más bien 
una forma de henoteísmo, los dioses eran formas y figuras tras 
las cuales se ocultaba la majestad y la bondad del verdadero 
Dios, aunque desfiguradas ”, 

Toda forma de idolatría, objetivamente considerada, es pe- 
cado grave «ex genere suo». Mas la cuarta forma no alcanza 
subjetivamente al pecado de idolatría propiamente tal, aunque 
en ella se perciben las funestas consecuencias de los pecados de 
la humanidad. 

5) La Sagrada Escritura, al considerar como idolatría el 
entregarse a algún bien creado como al último y supremo fin, 
amplía el significado de la palabra, pero con un profundo sentido 
de la realidad. Así, san PABLO llama «idolatría» a la lujuria 
y la codicia (Eph 5, 5). La soberbia es la idolatría de sí mismo: 
«Tan pecado es la rebelión como la superstición, y la resistencia 
como la idolatría» (1 Reg 15, 23). 

La vida pecadora gravemente culpable equivale a una apos- 
tasía del Dios viviente para entregarse a un ídolo, al que se 
sirve con ardor y decisión tal que ofrece el aspecto de un culto 
religioso. 


La ética de los capitalistas clásicos, su mística de acaparamiento, el celo 
fanático que demuestran para poner en pie y extender sus negocios, a los 
que consagran todas sus energías y por los que soportan los mayores 
sacrificios, no parece diferenciarse del culto fanático de los idolos. Otro 
tanto puede decirse de los comunistas, quienes se imponen a sí mismos y 
a los demás la renuncia a la felicidad y a la paz del presente en la firme 
esperanza de crear el paraiso futuro de la sociedad sin clases. El ídolo pe- 
ligroso en el ámbito de la economía de mercado es la «ideología del nivel 
de vida», que subordina a sus fines incluso los valores más altos. No es dife- 
rente el hombre carnal y terreno que pervierte su destino endiosando y di- 
vinizando los miserables objetos de su pasión. El hombre está hecho tan 
profunda y esencialmente para el culto, que aun al renegar del Dios de la 
gloria tiene que dedicarse a él, aunque sea en el culto bastardo de lo que 
no es Dios. 


21. Consúltese a este respecto el material extraordinariamente rico del libro de THo- 
Mas Omm, Die Liebe zu Gott in den nichichristlichen Religionen, Friburgo de Brisgovia 1957. 
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La superstición, en sentido amplio, significa también culto indebido 
a Dios y ligereza en aceptar y desear revelaciones y apariciones privadas. 
La idolatría propiamente dicha y el pacto con el demonio descansan tam- 
bién parcialmente, en la mayoría de los casos, sobre la superstición (o fe 
errónea), sobre alocadas imaginaciones y esperanzas; pero en el fondo 
no se trata de simple superstición, sino de auténtico culto opuesto a Dios. 

La superstición, en sentido estricto, de que vamos a tratar, es un 
respeto oscuro e irracional, aparentemente religioso, pero en realidad contra- 
rio a la religión, tributado a unas fuerzas imaginarias e impersonales. 


La raíz de la superstición es el deseo innato en el hombre de 
descifrar el porvenir y de dominar sin esfuerzo la naturaleza y 
las dificultades de la vida, es la literatura supersticiosa, que, 
instigada por el rastrero apetito de lucro, fomenta la llamada 
«superstición artificial» (por oposición a la superstición «espon- 
tánea» del pueblo), es el imflujo demoníaco, y, sobre todo, la 
disminución de la auténtica religiosidad: faltando ésta, la supers- 
tición tiene que ocupar su lugar, porque el hombre, hecho esen- 
cialmente para el culto y la religión, desarrollará esa disposición 
en uno u otro sentido: culto legítimo o culto erróneo. 

Con la superstición vienen aparejados grandes peligros: 

1) Peligros para la salud, pues los falsos pronósticos de los 
adivinos inducen a desechar los medios adecuados. 


Implican sobre todo este peligro las «oraciones infalibles para la salud» 
propagadas activamente por la llamada «ciencia cristiana», que también 
se llama «cientismo» oO «conocimientos cristianos para la salud». 


2) Perturbaciones psiguicas y peligro de ociosidad. 


¿Para qué esforzarse cuando el porvenir está ya asegurado por la 
falsa adivinación, o cuando el adivino puede conseguir tanto como los 
esfuerzos más denodados? No faltan casos en que la superstición causa 
directamente ideas fijas, que imposibilitan luego el dominio de la propia 
existencia. 


3) Perturbaciones morales: el supersticioso se hace irres- 
ponsable ante el pecado y la culpabilidad, pues los presagios 
arruinan la fe en la libertad humana. 


Hoy día, sobre todo, los horóscopos o profecías astrológicas, pro- 
pagadas por los periódicos, estimulan directamente a relaciones y nego- 
cios turbios. Alí se lee, por ejemplo: «La próxima semana es apta para 
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el amor y las pasiones para quien nació bajo el signo de Aries. Las 
aventuras amorosas resultan bien, pero los negocios mal...» «Si una 
mujer nacida bajo el signo de Capricornio se encuentra con uno nacido 
bajo Libra, se deshace su matrimonio.» 


4) La superstición es siempre un peligro para la fe. 


A menudo el supersticioso se afilia conscientemente a la herejía. Así, 
por ejemplo, el espiritismo. «Si se alzare en medio de ti un profeta o un 
soñador que te anuncia una señal o un prodigio, aunque se cumpliere la 
señal o el prodigio de que te habló, diciendo: vamos tras de otros dioses... 
no escuches las palabras de ese profeta o ese soñador...» (cf. Deut 13, 2-4). 
En todo caso la superstición señala una disminución de la viveza de 
la fe en la omnipotencia de Dios, en su providencia universal y en la 
libertad humana. 


La superstición presenta dos formas principales: a) la adi- 
vinación y bh) la magia. 
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a) La adivinación 


La adivinación es la pretensión de predecir, sirviéndose de 
algún signo, el porvenir y aun los acontecimientos futuros que 
dependen de la voluntad y decisión humana. 
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Si, para ello, se invoca la ayuda del demonio, se cae no sólo en 
simple superstición, sino en idolatría, en culto al demonio. Hoy, sin 
embargo, por lo general, no se invoca al maligno, lo que no quiere decir 


que él no contribuya en alguna forma y no reciba por ello una viva 
alegría. 


Hay una diferencia esencial entre la adivinación bajo pacto 
con el demonio y la simple adivinación supersticiosa, que no sólo 
no supone fe y confianza en el demonio, sino que muchas veces 
llega hasta excluirla. 


Los antiguos moralistas, apoyados en la «lógica», afirmaban que la 
adivinación bajo pacto con el demonio y la simple adivinación eran, por 
igual titulo, esencialmente diabólicas y gravemente pecaminosas. Pero esto 
era no contar con lo esencialmente ilógico de la superstición. El raciocinio 
de los moralistas era más o menos éste: «si las causas naturales no son 
suficientes para hacernos descubrir el porvenir, el conseguirlo sólo será 
posible o con ayuda de Dios, o con la del demonio. Ahora bien, las 
causas naturales son insuficientes en la adivinación propiamente dicha, 
y no es posible pensar que Dios ayude el apetito de lucro de los adivinos, 
ni la indignidad de sus métodos. No cabe, pues, señalar otra causa que la 
ayuda del demonio, se lo invoque o no expresamente». La conclusión es 
legítima y muestra la ilicitud de la adivinación en sí considerada. Pero 
subjetivamente hay enorme diferencia en hacer expresamente un pacto 
con el diablo y en dejarse llevar de una simple manía e inclinación morbosa 
e ilógica. Hoy, sobre todo, conviene tener presente esta distinción, pues 
la mayoría de los supersticiosos no se colocan ante la disyuntiva: o Dios 
o el diablo. 

Las conjeturas acerca del porvenir, basadas en acontecimientos pu- 
ramente naturales, no han de condenarse sin más como supersticiosas. 
Así, por ejemplo, bastan ciertos conocimientos para poder predecir aproxi- 
madamente, por la observación de las líneas de las manos, cuál será el 
futuro desarrollo del carácter de una persona y sus inclinaciones. El tiempo 
y la posición de la luna pueden dar algunas indicaciones referentes al 
comportamiento y sobre todo a la salud de no pocas personas super- 
sensibles. 


Al presentarse predicciones de futuros acontecimientos que 
en definitiva dependen de la libre voluntad humana, es preciso 
preguntarse: ¿trátase de verdaderas profecías en virtud de una 
iluminación divina? Las circunstancias, por ejemplo, la irreligio- 
sidad y el apetito de lucro de los «profetas», pueden, desde un 
principio, excluir dicha posibilidad. ¿O bien se trata de una visión 
del futuro, de orden puramente natural, la telepatía? Pero tal vi- 
sión no está siempre a discreción y se limita a acontecimientos de 
un futuro próximo. Además, ¿entra directamente en juego la ayu- 
da del demonio? El demonio, por astuto que sea, sólo puede hacer 
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conjeturas en lo que respecta a las libres decisiones humanas. 
¿O se trata de una impostura supersticiosa, Oo porque el adivino 
se engaña a sí mismo, o, lo que es más frecuente, porque éste 
juega con la credulidad de los supersticiosos que lo consultan ? 

La adivinación es un remedo impío de las verdaderas profe- 
cías y de la predicación de la fe, así como la magia lo es de los 
auténticos milagros y de los maravillosos efectos de los santos 
sacramentos. 

Toda adivinación hecha y tomada en serio constituye peca- 
do grave contra la virtud de religión. 

Y es grave «ex toto genere suo», y se hacen reos de él no sólo 
quienes se dan de adivinos, sino también quienes los consultan. 
El adivino que, por su parte, no cree en su misterioso arte y 
que simplemente abusa de los supersticiosos, peca gravemente 
por cooperación y porque ejerce una seducción que va en contra 
de la religión y de la caridad fraterna. 

La Sagrada Escritura condena por igual a los adivinos y he- 
chiceros (cf. Deut 18, 9-14; Ex 22, 17; Lev 19, 31; 1 Reg 28, 
3. 7ss; Is 2, 6; 44, 25; ler 27, 9s; Zach 10, 2; Mal 3, 5; Act 
8, 9ss; 19, 19; Gal 5, 20; Apoc 21, 8). La Iglesia ha condena- 
do siempre con claridad toda suerte de adivinación y hechicería, 
dictando en contra graves castigos”, El emperador Constantino 
estableció contra ellas la pena de muerte. 

Razones personales, como candidez, ignorancia, irreflexión, 
pueden disminuir la gravedad del pecado. El adivinar la suerte 
o hacérsela adivinar puede, a veces, estar exento de pecado, y es 
cuando se hace por puro juego, sin escándalo ni peligro de que 
nadie tome la cosa en serio. Para desenmascarar a los embuste- 
ros puede uno hacerse predecir el porvenir. 

Las formas más comunes de adivinación son : 


1) La evocación de los difuntos 


Al consultar a los muertos se pretende, por medio de la ma- 
gia, entrar en comunicación con los espíritus de los difuntos, 
para conocer con su ayuda el porvenir. La ley mosaica establecía 
la pena de muerte para los israelitas que consultasen a los muer- 


tos, como hacían frecuentemente los pueblos que los rodeaban 
(Lev 19, 31; 20, 6; Deut 18, 11). 


22. Cf. CIC, can. 2323. 
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La evocación del espíritu de Samuel por Saúl, o más exactamente 
por la pitonisa de Endor (1 Reg 28), presenta indudablemente algunas 
dificultades de interpretación, pero es evidente que Saúl se dio perfecta 
cuenta de que estaba obrando ilicitamente y en rebelión contra Dios, 
quien no le había informado del porvenir. Difícil es, por otra parte, 
deducir del sagrado texto —y lo discuten los intérpretes — si se realizó 
una verdadera aparición de Samuel, que por voluntad de Dios hubiera 
venido a anunciar a Saúl el merecido castigo divino, o si todo fue obra 
de la hábil embustera que hubiera querido ensañarse en el susto de 
Saúl, para vengar a tantas pitonisas que el rey había perseguido y ex- 
terminado. En todo caso se deduce claramente que Saúl mismo no vio 
el espíritu de Samuel (1 Reg 28, 135). 


La forma moderna de la antigua evocación de los muertos 
es la sesión espiritista. Piensan los espiritistas que mediante una 
persona apta, llamada «médium», edición moderna de las anti- 
guas pitonisas, pueden entrar en comunicación con los espiritus 
de sus difuntos y por éstos conocer el porvenir. 

La explicación que de dichos fenómenos proporciona el espi- 
ritismo, a saber, que se trata de la evocación real de los espí- 
ritus, es evidentemente supersticiosa, pues, considerada la sabia 
providencia de Dios, es imposible que las almas de los difuntos 
puedan ser obligadas a comparecer por personas tan indignas, 
como se ha comprobado que son generalmente los «médiums», 
y por tan indignos procedimientos. El solo intento es criminal. 


La explicación demoníaca, según la cual es el demonio el que entra 
en acción, no es improbable, sino que se ha de tomar en consideración, 
viendo los graves perjuicios que a la verdadera fe causa el espiritismo. 

En la mayoría de los casos, sin embargo, no se trata sino de refinados 
y hábiles embustes de los «médiums». Sólo una mínima parte de fenó- 
menos espera una explicación científica. La parapsicología trabaja por 
encontrarla, pero desgraciadamente por métodos generalmente poco científicos. 


El Santo Oficio prohibió la asistencia y con mayor razón la 
participación activa en las sesiones espiritistas”. Las graves ra- 
zones que ordinariamente hacen ilícita toda participación son los 
peligros para la fe, para las buenas costumbres y para la salud, 
y muchas veces también el escándalo. 


Claro está que no se prohíbe a los investigadores católicos compe- 
tentes el examen cientifico de los fenómenos, con tal que no descuiden 


las necesarias reglas de prudencia. 
El aceptar que las almas de los difuntos pueden a veces aparecerse, 


23. Decreto de 1-4-1898, ASS 30 (1898) pág. 701s; de 27-4-1917, AAS 9 (1917) 268. 
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con permiso de Dios, para amonestar a los vivos y para pedirles ayuda, 
no tiene nada que ver con la superstición. Mas en tales cosas hay que 
guardarse de incurrir en credulidad. 


F. Moser, Der Okkultismus, Táuschungen und Tatsachen, 2 vol., Munich 
1935-36. 

Pu. ScumiDr, Vom Tischricken und Getsterbeschwóren, Berlín-Dahlem 
1952. 

G. B. ALFaANo, Piccola enciclopedia di scienze occulte, Nápoles 1949, 

C. M. HEREDIA S. L, Los fraudes espiritistas y los fenómenos metapsíquicos, 
Herder, Barcelona ?1963. 

M. Dessorr, Vom Jenseits der Seele, Stuttgart 1931, 

J. BJÓRKHEM, Die verborgene Kraft. Probleme der Parapsychologie, Olten- 
Friburgo de Brisgovia 1954. 

H. TuukrsteEN S. 1, Poltergeister, Lucerna 1955. 

P. HOHENWARTER, PForschungen im Reiche des Ubersinnlichen, «Der Seel- 
sorger» 30 (1959-1960) 150-160. 

B. KLOPPENBURG, O. F. M., Der Brasilianische Spiritismus als religiose Ge- 
fahr, «Social Compass» 5 (1959) 237-255, 

—, ÁAtuacáo do demónio no espiritismo, «Rev. Ecclesiastica Brasileira» 17 
(1957) 301-320. 

JArrÉ, Geistererscheinungen und Vorzeichen. Eine psychologische Deutung 
(con una introducción de C. G. Junc), Zurich 1958. 

«Herder Korrespondenz» 13 (1959) 489-495: Der Spiritismus in Brasilicn. 

P. Siwekx, Herejías y supersticiones de hoy, Herder, Barcelona 1965, 

L. RourkE, Le merveilleux spirite, París 1922. 

, Le spiritisme d'aujourd'hui et d'hier, Paris 1923. 

. Parmés, Metapsiguica y espiritismo, Barcelona 21950. 

. RicHer, Traité de métapsychique, París *1923. 

. Latour, Spiritisme et métapsychisme, «DocCath» 11 (1924) 495-511; 877- 

896. 

DE TonquÉbec, Merveilleux métapsychique et miracle chrétien, París 1955. 

. CHARLES, ÁA propos de spiritisme, «<NouvRevTh» 48 (1921) 113-123. 

. Omuz, Peut-on communiquer avec les morts?, París 1955, 

. BujanDa, Ángeles, demonios, magos y teología católica, Madrid 1955. 

. ZWEIG, Franz Anton Mesmer. La curación por el espíritu, Barcelona 1938. 

PRrocoPIO DE CAMARGO, AÁAspecios sociológicos del espiritismo en Sáúo 

Paulo, Ed. Of. Intern. de Invest. Soc. de FERES, Friburgo (Suiza), 

Bogotá. 

W. RicHtTER, Traum und Trauwmdeutung im AT, en «Biblische Zeitschrift» 
7 (1963) 202-220. 

R. Wicx, Spott gegen die Religion, en «Theologische praktische Quartal- 
schrift» 112 (1964) 200-205. 

F. Baur, Sternglaube-Sterndeutung-Sternkunde, Francfort 1965. 
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2) La astrología 


La astrología es una superstición antiquísima, muy extendi- 
da entre los pueblos y casi indestructible, que pretende leer la 
suerte de los hombres en los astros. 

Doble es, según los astrólogos, el influjo de los astros sobre 
la suerte humana: o bien influjo causal, suponiendo que ésta de- 
pende de aquéllos, por lo que habría que admitir el determinis- 
mo más rígido, negando el libre albedrío; o bien el rumbo de las 
estrellas y constelaciones y el de la vida humana marchan acor- 
des entre sí, aunque sin dependencia causal, pero sí presentando 
un desarrollo y una imagen correspondiente; con otras palabras, 
hay entre ellas una armonía preestablecida. 

La concepción del mundo que sirve de base a la segunda afir- 
mación es la de Tolomeo, según la cual los astros giran alrede- 
dor de la tierra, esto es, del hombre. Lógicamente, al ser aban- 
donada esta teoría debía también ser desechada la astrología, ba- 
sada en ella. En todo caso, el argumento sacado de la «imagen» 
tropieza con la individualidad de cada uno y con la orientación 
de la vida personal, absolutamente reacia a toda clasificación, aun- 
que no fuera sino aproximada, en conformidad con las constela- 
ciones. Pero hay algo más decisivo, a saber, que es del todo im- 
posible que la suerte humana, sometida, en sus puntos decisivos, 
a la ley de la libertad, corra parejas, ora con dependencia causal, 
ora con simple correspondencia, con el curso de las estrellas y 
constelaciones regidas por la ley de la necesidad ”. 

El astrólogo y el creyente en los astros que pide su horósco- 
po o predicción de su vida según la posición de las estrellas el 
día de su nacimiento, el de su vida matrimonial conforme a la 
constelación del día de la boda, etc., poco suelen preocuparse por 
saber en qué forma están concatenadas estas dos cosas: la posi- 
ción de las estrellas y el porvenir de los humanos. Creen simple- 
mente en los astros, a no ser que el astrólogo horoscopista no 
sea más que un embaucador. Pero ésa es la característica de todos 
los supersticiosos, el no necesitar de razones y el sujetarse gus- 
tosamente a lo irracional. 

Cuando en el fondo del alma existe esta disposición contra- 
ria a la fe, repercute necesaria, aunque acaso inconscientemente, 
en toda la conducta. La astrología, en razón no sólo de sus prin- 


24. Cf. ST 1111, q.9a 5. 
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cipios teóricos, sino, sobre todo, de la orientación que imprime a 
la vida de los horoscopistas, destruye la fe cristiana en la amo- 
rosa providencia divina que todo lo gobierna, y en la libertad 
humana. 

Por eso es gravemente pecaminosa la astrología, y no sólo 
el pedir o dar horóscopos, sino también el propagar sus ideas. 


Con todo, si lo que en alguna parte se llama astrología no es más 
que un puro simbolismo, o un pasatiempo divertido, no hay razón para obje- 
tarla, con tal que no exista peligro alguno de escándalo. Pero mejor 
sería que tales pasatiempos o simbolismos cósmicos no se designasen con 
nombre tan sospechoso. 


La astrología supersticiosa va hoy por caminos del todo 
opuestos a los de la astronomía científica y es reputada como una 
necedad de ignorantes. Ya se sabe que con un supersticioso no 
es fácil hacer valer razones. 


El sistema de los siete planetas y de las doce constelaciones a que 
apelan desde siglos los astrólogos ha quedado reducido a nada por la 
ciencia, pues, además de los siete planetas conocidos antiguamente, se 
han descubierto otros nuevos; ni los doce signos del Zodíaco constituyen 
unidades cósmicas, ni, sobre todo, focos singulares de acción, pues no 
son más que configuraciones arbitrarias de grupos de estrellas separadas 
entre sí por mundos siderales. Además, los signos del Zodíaco no corres- 
ponden ya, en la sucesión de las estaciones, con la correspondiente cons- 
telación primitiva, sino que cambian continuamente de lugar. El año 150 
después de Cristo casi se correspondian los signos y las constelaciones; des- 
pués se han distanciado tanto que, por ejemplo, el «signo» de Aries cae 
frente a la «constelación» de Piscis. Así, el que hoy nace «bajo el signo 
de Aries» no tendrá su nacimiento irradiado por las estrellas de Aries, 
sino por las de los peces. Pero como los autores de horóscopos se atienen 
absolutamente a las reglas, el estrellado por Piscis tendrá su horóscopo 
personal como hombre del Carnero *, 


Nadie negará, sin embargo, cierto influjo de las estrellas so- 
bre la salud y la vida espiritual y, por lo tanto, cierta in- 
fluencia indirecta sobre las decisiones, aunque sin quitarles la 
libertad. Por eso santo "Tomás, uno de los más decididos adver- 
sarios de las predicciones astrológicas sobre las futuras acciones 
libres del hombre, dice que los astrólogos predicen el porvenir 
no sólo con ayuda del demonio, sino a veces también apoyándo- 
se en que muchos hombres no saben servirse de su libertad, sino 


25. Cf. PH. ScumiptT, Dámon Aberglaube, Sarrebruck 1938, pág. 2758. 
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que se dejan arrastrar de sus pasiones, susceptibles al influjo 
cósmico *, 


Pero aun cuando admitamos cierto influjo cósmico estelar sobre la 
psicología humana, tienen los astrólogos que explicarnos un punto deci- 
sivo, a saber, cómo harán ellos para calcular, aunque no sea sino lejana- 
mente, las infinitas influencias de las innumerables estrellas y de sus cons- 
telaciones siempre cambiantes, o sea, con qué derecho se aireven a atri- 
buir a una determinada constelación el influjo que orienta toda una 
existencia, 

En el terreno de las posibles conjeturas sólo entra hasta hoy el influjo 
de la luna sobre los hipersensibles, los «lunáticos». Por eso, cuando los 
astrólogos de hoy, que pretenden pasar por científicos, explican que las es- 
trellas no constriñen sino sólo «predisponen», a pesar de lo cual descienden 
luego a formular horóscopos pormenorizados que regulan incluso las acciones 
que dependen de la libertad, el hombre normal debería erguirse airado 
contra quienes lo consideran como un «estrellado». Las groseras predic- 
ciones astrológicas que pretenden señalar de antemano el curso de una 
existencia que depende, en realidad, de la libre determinación de cada 
uno, no merecen más que el desprecio de quien sabe hacer respetar su 
dignidad de hombre racional. 


PH. ScumipT S. l., Astrologische Plaudereien, Bonn 1951, 

—, Die Stellung des hl. Thomas zur Astrologie, «St. d. Zeit» 156 (1955) 
65-69, 

—, «Schmutz und Schund» im astrologischen Schrifttum, «Std.Z.» 163 

(1958/59) 228-230. 

STEINLEIN, Astrologie, Sexualkrankheit und Aberglaube, Munich 1915. 
. HENNEMANN, Kritik der Astrologie, «Neues Abendland» 10 (1955) 33-41. 
. FAERY Y AURELIUS, /nterprétation rationelle de Pasirologie, Paris 1937. 
. REINERS, Steht es in den Sternen? Eme wissenschafiliche Untersuchung 
úíber Wahrheit und [rrtum der Astrologie, Munich 1951. 

Kocn S. 1.,, Um die Astrologie, «Stimmen der Zeit» 149 (1951-52) 
308 ss. 

E. BeErGLES, Astrologische Leistungen, «St. d. Zeit» 126 (1933-34) 398-406. 
Z1NNER, El mundo de las estrellas, Herder, Barcelona 1958. 
. TopirscH, Steht es in den Sternen? Zur Geistesgeschichte der Astrologie, 

«Wort und Wahrheit» 11 (1956) 279-288, 

. SIWEK, Herejías y supersticiones de hoy, Herder, Barcelona 1965. 
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3) La cartomancia 


La cartomancia no introducida en Europa hasta principios de la época 
moderna *, es una de las formas más toscas de adivinación. 

Por parte de la cartomancia no hay generalmente mucha superstición, 
limitándose a explotarla y propagarla. Con frecuencia los astrólogos y 


26. ST 11-11, q. Y5 a. 5 ad 2. 
geschen, «BBened. Monatsschr.» 17 (1935) 389-397, 
gesehen, «Bened. Monatsschr.» 17 (1935) 389-397. 
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cartománticos se ponen de antemano al corriente de la vida y carácter 
de sus clientes, para lo cual organizan verdaderos servicios de espionaje. 
Son, además, muy hábiles para combinar los datos y deducir el carácter 
de sus consultantes de su apariencia sola. La ambigúedad de sus oráculos 
contribuye a su éxito. 


4) La quiromancia 


La quiromancia es un «arte» muy antiguo. El hombre es 
una unidad, una totalidad que se refleja principalmente en el 
rostro y en las manos. Piénsese, por ejemplo, en «Las manos su- 
plicantes» de Durero. Por eso no hay superstición alguna en 
querer leer en las líneas de la mano el carácter de un hombre. 
Pero, claro está, para ello se necesita saber cuál es la forma y la 
fuerza con que el alma se expresa en la mano. La mano y la es- 
critura proporcionan datos importantes para la caracterología 
práctica. Mas, para predecir el porvenir, la observación de la 
mano o de la escritura es tan insuficiente como el conocimiento 
del carácter: éste, a lo sumo circunscribe el porvenir, mas no lo 
determina, pues no suprime la libertad. Además, el futuro no de- 
pende sólo del carácter; hay que contar con el ambiente y su 
influjo libre o necesario para el hombre. 


5) El péndulo 


El usar el péndulo% como medio para diagnosticar enfer- 
medades y prescribir remedios no ha de considerarse necesaria- 
mente como superstición, aunque los peritos sean escépticos acer- 
ca de su valor científico. Los intentos de explicar científicamente 
su acción (por radiación magnética, radiestesia, etc.) lo coloca 
fuera de lo supersticioso. Pero sí puede ser o pasar por instru- 
mento supersticioso, o en conexión con la superstición, cuando 
por su medio se pretende conocer el estado del alma, la perfec- 
ción moral, o realidades o acontecimientos futuros u ocultos que 
dependen de la libre voluntad. 


El Santo Oficio prohibió severamente a todos los clérigos el uso de 
la radiestesia (péndulo y otros instrumentos semejantes) para adivinar 
los acontecimientos y las circunstancias de las personas (ad personarum 
circumstantias et eventus divinandos). Pero esta prohibición, que mira a 
dejar a salvo la dignidad de la religión y la verdadera piedad, no pretende 
establecer nada acerca del valor científico de tales prácticas*%, Además, 


28. Cf. Ph. ScHmior, 1. c., pág. 66ss. 
29. AAS 34 (1942), pág. 148. 
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aparte de toda ley positiva, es inconciliable con la razón y con la fe 
cristiana en la providencia pretender averiguar con el péndulo los aconte- 
cimientos futuros que dependen de la libertad. 


LuccHint, La Radiestésie, París 1957. 

A. KóBerLE, Radiásthesie in christlicher Sicht, «Wege zum Menschen» 11 
(1959) 411-418, 

—, Probleme der Ruten- und Pendelkunde, ibid., 424-429. 


6) Interpretación de los sueños 


Como atestigua repetidas veces la Sagrada Escritura, Dios mismo 
puede enviar sueños, y quien los recibe percibe claramente que de Él 
proceden, Hay sueños que hacen referencia al porvenir inmediato, en 
virtud de un presentimiento del subconsciente, comparable a la telepatía. 
Especialmente en pueblos sanos, los sueños pueden expresar presentimientos 
verdaderos o fundados temores o esperanzas. 

La edad media, llena de fe (y de santos), se esforzó en hallar reglas 
para distinguir entre sueños sin sentido y sueños premonitores, y para 
interpretar estos últimos. También modernamente la psicología profunda 
(por ejemplo, la de C. G. Jung) trabaja por interpretar científicamente 
los sueños; no busca cómo predecir por elos el porvenir, sino cómo 
conocer los desgarramientos y represiones psíquicos para encontrarles 
remedio. Otra cuestión es la de si muchas veces se les hace decir a los 
sueños más de lo que significan. 

La mayoría de los sueños, especialmente en el actual hombre hiper- 
civilizado, carecen completamente de sentido respecto de los futuros acon- 
tecimientos, Por eso la prudencia exige que no se haga caso, o muy poco, 
de los sueños, en lo que al porvenir se refiere. Ya el AT pone en guardia 
contra los sueños y los soñadores, pues por allí, como por las demás 
formas de adivinación, se introduce la superstición y el engaño popular 
y se falsifica la modesta semilla de la verdad en forma muy perjudicial 
para la religión. «No escuchéis a vuestros adivinos, a vuestros soñadores, 
a vuestros astrólogos, a vuestros encantadores... porque es mentira lo que 
os profetizan» (ler 27, 9; cf. ler 23, 25-32). 


7) Supersticiones diversas. La predicción del porvenir 
en las creencias populares 


El pueblo tiene una inclinación casi natural a la superstición, incli- 
nación que viene a ser un resto del antiguo paganismo: «super-stitio, 
quod super-stat». Esa inclinación le hace encontrar mil maneras sen- 
cillas de «ver» el porvenir. Entre las más comunes puede contarse la 
que podríamos llamar «superstición inicial», que concede valor de augu- 
rio a la manera como se inicia una empresa. La superstición inicial 
estaba muy en boga entre los romanos, quienes interrumpían los más 
importantes negocios de Estado si al principio o luego de comenzados 
no topaban con un «augurio» feliz —un animal o un signo anunciador 
de buen éxito—. Tácito cuenta que los antiguos germanos, antes de 
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cualquier viaje o negocio, consultaban los augurios felices o desgraciados. 
Y, cosa digna de notarse, el mismo animal (por ejemplo, el gato negro, 
la corneja, la picaza, el lobo, etc.), en una región era augurio de felicidad, 
y en otra, de desgracia. Era particularmente grosera la creencia de que 
encontrarse con una mujer vieja era triste augurio, Entre campesinos 
hay la conseja de que las «doce noches santas» de Navidad a Reye> 
indican el bueno o mal tiempo, las dichas o las desdichas para el año 
siguiente. 

Existe también el miedo a los números, especialmente al número 13, 
y en algunas partes el miedo al viernes. El miedo al número 13 es tan 
común, que en muchos hoteles se omite en la numeración de las habi- 
taciones, pues casi nadie ocuparía la pieza marcada con dicho número. 


Es evidente que todas estas creencias están más o menos en 
oposición con la fe. Mas, por lo general, no hay que ver en esto 
un pecado grave, sino más bien un triste tributo a la debilidad 
humana y a la necedad; sobre todo cuando muchas de esas 
cosas no se toman muy en serio y otras veces pasan por signos 
dados por Dios. El incremento de la superstición debe, sin embargo, 
ponernos alerta: hay que dar nuevo impulso a la vida de la fe. 
El fomento de la liturgia es indudablemente un elemento de pri- 
mera importancia en la lucha contra la herejía y la superstición. 

Pero habrán de considerarse como supersticiones gravemente 
culpables cada vez que se les haga más caso a ellas que a los pre- 
ceptos de Dios, y vengan por ello a descuidarse deberes que obli- 
gan gravemente. 


b) La magia 


Desde muy antiguo se ha distinguido la magia «negra» de 
la «blanca». La magia «blanca» es el intento de producir efectos 
inexplicables por medios secretos y desconocidos. El ejemplo tí- 
pico es la alquimia. 

1) La magia «negra» intenta causar perjuicio (maleficio) 
o conseguir ventajas, honores y riquezas con la ayuda del demonio 

Las brujas fueron acusadas de darse a la magia negra. 

La magia «negra» es un pecado sumamente grave, sancionado 
con la pena de muerte, no sólo en el Antiguo Testamento, sino 
también en el derecho romano. Esto explica por qué se perse- 
guía tan severamente a las brujas. La gravedad del pecado no 
cambia por el solo hecho de que el demonio no realizó la obra 
pedida, pues basta que se lo haya llamado. 


Tal vez más propagado que la auténtica magia negra está el supers- 
ticioso y crédulo temor ante los hechiceros. Temor que a veces es tan 
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fuerte que apaga la confianza en la omnipotencia de Dios y en el so- 
corro que su divina providencia concede a sus hijos contra el demonio 
y demás malhechores. La Iglesia no desconfía del poder y del amor 
divinos, aunque tiene en cuenta, como muestran los exorcismos, el in- 
flujo del maligno y de sus cómplices entre los hombres. 

El demonio mo puede perjudicar a nadie sin el permiso de Dios. 
Por eso es también superstición el pensar que las maldiciones e im- 
precaciones caen sobre los demás como efectos infalibles producidos por 
la propia virtud del hechicero (cf. Prov 26, 2). El demonio sólo puede 
obrar en el hombre cuando éste se le pone a disposición, y sólo puede per- 
judicarle cuando Dios se lo permite, ya porque quiere probar al hombre 
-—pero entonces no le faltará a éste la gracia especial —, ya porque el 
hombre mismo abrió la puerta al demonio con el pecado. Los pastores 
de almas deben prevenir al pueblo contra las falsas sospechas de hechi- 
cería, como también contra el excesivo temor del demonio. Claro está 
que donde reina el odio y la enemistad, la injusta explotación, la maldi- 
ción y la blasfemia, hay motivo para temer a Dios, y también al demonio, 
a quien uno se vende con el pecado. 

El temor a las brujas, y los procesos consiguientes que se sucedieron 
desde fines de la edad media hasta el siglo xvI11, son una de las páginas 
más humillantes de occidente y de la cristiandad. Es indudable que entre 
las pretendidas brujas quemadas o perseguidas había sectarios activos, 
criminales, hechiceros que causaban, o querían causar maleficios, ayudados 
por el diablo. Pero la superstición popular inventaba las cosas más invero- 
símiles, como viajes de las brujas por el aire para sus aquelarres, su trans- 
formación repentina en animales, su comercio carnal con el demonio 
y otras cosas por el estilo. Y lo peor fue que muchos inocentes (ancianas 
o ancianos que se hacian notar por su aspecto o conducta extravagante) 
sospechosos de brujería fueron quemados, o al menos sometidos a tormento, 
y así obligados a las más monstruosas confesiones, que alimentaban el 
temor a la brujería. Así la legislación penal contra la superstición y la 
magia terminó por ensañarse contra los simples sospechosos. La Iglesia 
se opuso desde el principio, sobre todo con san HiróLrro y san Juan CRI- 
sósTomOo, al morbo de la brujería, que soplaba de oriente, pero ya hacia 
fines de la edad media no pudo imponerse a la arrolladora superstición popular, 
tanto que hubo hasta obispos y papas dominados, en cierto grado, por la 
sombra de las brujas. 

Funesto fue, a este respecto, el que ÍNoceNcIO 1v (1252) autorizara 
a la Inquisición (aunque no todavía en procesos de brujería) a emplear 
la tortura, y el que INOCENCIO VIII, a instancias de los inquisidores Institoris 
y Sprenger, promulgase la bula fatal sobre la brujería (Summis desiderantes, 
1484). La persecución contra las brujas se desencadenó rabiosa primero 
en Suiza y en el sur de Francia. En Alemania la impidió la oposición 
de sacerdotes y laicos, Pero fue la Demonología de LutERO la que desenca- 
denó definitivamente la epidemia. En diversos países protestantes se llegó a 
la persecución en masa contra las personas sospechosas de brujería. No 
fueron pocas también las injusticias cometidas en los países católicos. 
Un decreto de GREGORIO XV y una Instrucción de la Inquisición romana 
(1654), provocada por el jesuita alemán Friedrich Spee, pusieron término 
a la persecución. 
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La magia blanca, por su parte, ocupa un lugar extenso en la historia, 
y, aunque directamente no pretende obrar por medio del demonio, no se 
puede decir que éste no se interese por ella, ni tome parte, con el fin 
de perjudicar a la religión. De la magia blanca vienen los cuentos del 
espejo encantado, de la vara mágica, el totemismo de todos los pueblos, 
los tabúes, la prestidigitación popular, los talismanes y amuletos. 

Algunos han intentado neciamente explicar la religión como una deri- 
vación de la magia. Pero la historia de la religión muestra claramente 
que la magia no fue el primer estadio de la religión, sino enemiga y com- 
petidora de ella. Muchos pueblos antiguos en los que la religión está pro- 
fundamente arraigada, no ofrecen el menor vestigio de magia. La magia 
domina en los pueblos patriarcales que viven de la caza, en forma de 
totemismo, y en los pueblos matriarcales agricultores. 


2) La magia «blanca» es el intento de imfluir sobre las fuer- 
zas de la naturaleza y sobre la marcha de la historia por medios 
no aptos para ello (gestos imitativos, fórmulas enrevesadas pro- 
nunciadas en número determinado, etc.). Junto con la creencia en 
unas fuerzas y poderes misteriosos e impersonales, se cree que hay 
otras fuerzas también misteriosas capaces de dominarlas y que 
están a disposición del hombre o al menos de algunos hombres. 

Se advierte claramente la impiedad de tal intento cuando con 
esas fuerzas se quiere violentar el poder divino, o cuando son 
consideradas como cosa del enemigo de Dios. Pero muchas ve- 
ces la magia blanca nace de la ignorancia de las fuerzas natura- 
les, del temor que naturalmente se experimenta ante ellas y de la 
candorosa pretensión de dominarlas sin esfuerzo. 

Desde el punto de vista moral se ha de condenar severamente 
toda práctica de magia blanca (talismanes, amuletos, fórmulas, 
etcétera), aun cuando no se les preste mucha fe, ni pasen por 
ser contrarias a Dios. 


Pero sería ir demasiado lejos el envolver en una misma condenación 
la magia blanca, con sus vanas observancias, y la magia negra, con su 
pacto diabólico, como lo han hecho ciertos moralistas, llevados de la 
«lógica»; pues, dicen ellos, o bien se trata de medios naturales, y en- 
tonces no hay tal magia; o bien interviene el influjo demoníaco. Sin 
duda se puede enseñar lo siguiente: cuando se producen efectos que no 
están absolutamente al alcance de las fuerzas naturales y no se pueden 
atribuir a la acción de Dios, entonces no queda más que pensar en el 
influjo diabólico. Por eso no sólo la religión, sino aun la misma razón 
y el temor de entrar en amistad con los espíritus infernales, nos pre- 
vienen contra esas vanas prácticas mágicas. 


Pero, moralmente, lo malo y defectuoso de la magia blanca 
no está en el peligro de un pacto con el demonio, en el que ni 
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de lejos suele pensarse, sino, sobre todo, en su irracionalidad y 
más que nada en ser síntoma de que los principios religiosos 
no han llegado a informar el pensamiento y la vida. En vez de 
confiar en la divina providencia se busca la felicidad en ridicu- 
leces, en prácticas sin sentido. Eso es sumirse en lo impersonal 
e irracional. 


Muchos son los medios con que la Iglesia combate la vana obser- 
vancia mágica: recomendando la confianza en la oración, cuya eficacia 
acompaña los objetos consagrados y bendecidos, y señalando especiales 
patronos a cuyo patrocinio ha de confiar el hombre sus cuidados, y a 
quienes ha de invocar en sus peligros. Indudablemente que en todo esto 
se mezcla el mecanismo y la exterioridad, pero el abuso no es razón 
para querer suprimir esas santas prácticas, pues con ello no se conse- 
guiría sino dejar el campo libre a formas peores de superstición. Tam- 
poco es del caso contentarse con una sonrisa compasiva, diciéndose que 
la magia no es más que una simple debilidad humana y una tontería 
de encantadores. Toda superstición es idolatría, ya porque se dirige a 
fuerzas enemigas de Dios, ya porque desvía del verdadero servicio, 

Los protestantes propalan que la devoción católica por los sacra- 
mentos no es más que magia. Esta afirmación muestra simplemente que 
nuestros acusadores, o no saben en qué consiste la magia, o no entienden 
nada del significado de los santos sacramentos. La magia es el empleo 
de fuerzas misteriosas, por ejemplo, el «mana» de los melanesios, o el 
«orenda» de los iroqueses, o demoníacas, con el intento de obrar sobre 
Dios o sobre el mundo con independencia de Dios, o tal vez en su 
contra; los santos sacramentos, por el contrario, son signos henchidos 
de la acción de Dios, que el hombre sólo puede aprovechar cuando los 
recibe con sentimientos de humildad y de entera donación a Dios. Los 
sacramentales, empero, no son otra cosa que el humilde implorar la 
protección de Dios por la oración de la Iglesia, y la expresión sensible 
de nuestra participación en esta oración. 


Los sacramentos y los sacramentales son la expresión elo- 
cuente de la religión, de nuestra humilde unión con Dios, del 
reconocimiento de la gloria soberana de Dios. La magia, en cam- 
bio, es alejamiento del Dios personal, para ponerse al servicio 
de fuerzas impersonales, cuando no al servicio del enemigo per- 
sonal de Dios. Es, pues, un culto falso, una idolatría. 
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LA VIRTUD DE RELIGIÓN EN SUS MANIFESTACIONES 
PARTICULARES 


I. LA ORACIÓN 


l. Importancia de la oración en el seguimiento de Cristo 


Con una oración entró Cristo en el mundo: «Heme aquí que 
vengo a cumplir tu voluntad» (Hebr 10, 7), y entregó su alma 
en manos del Padre con la oración más tierna y al mismo tiempo 
más poderosa: «Padre, en tus manos entrego mi espíritu» (Lc 23, 
46). Con cuarenta días de oración inauguró su actividad pú- 
blica, y nos narra el Evangelio que antes de cualquier aconteci- 
miento importante de su vida se preparaba con la oración. El 
sacrificio de su vida por la salvación del mundo es todo él una 
oración, comenzando por la sacerdotal del cenáculo, pasando por 
la pronunciada entre lágrimas de sangre en el huerto de los Oli- 
vos y terminando con la oración suprema al expirar en la cruz. 
Oró en la silenciosa soledad, o en compañía de sus discípulos, o 
en presencia de ellos. Lo más intimo de su alma lo reveló en 
una oración tan jubilosa como nunca se había oído en el mun- 
do, pero sin desdeñar las fórmulas tradicionales de su pueblo, 
sino sirviéndose de ellas como cualquier israelita piadoso y fer- 
viente, y dándoles su pleno significado. 

Es, pues, Cristo, nuestro Señor, el gran modelo y el gran 
maestro de la oración. Los discípulos, impresionados por la pro- 
fundidad y grandeza de su oración, le suplicaron: «Señor, en- 
séñanos a orar» (Le 11, 1). Y fue así como nos enseñó no sólo 
la oración más hermosa y la que abraza los grandes intereses del 
reino de Dios y de nuestra alma, sino que además, con la palabra 
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y el ejemplo, nos ha comunicado la verdadera y exacta fórmula 
para nuestro diálogo con nuestro Padre del cielo, porque es la 
oración del corazón, es el dulce platicar del amor, cuyos términos 
inspira el mismo Espíritu Santo. 

Nada recomendó el Salvador a sus discipulos con tanto en- 
carecimiento como la oración asidua, humilde y llena de senti- 
mientos de gratitud, de adoración y de júbilo. L,o mismo inculca- 
ron ahincadamente en sus cartas los grandes apóstoles Pedro, 
Pablo, Juan y Santiago. Lo mismo hicieron todos los grandes 
santos. Según el juicio de la Iglesia, un santo es siempre un 
hombre de mucha oración. Nada, como la oración, desempeña 
un papel tan importante en el cristianismo y, en general, en la vida 
de todos los hombres verdaderamente religiosos. San JuaN CRI 
SÓSTOMO expresa con sus conocidas palabras la firme convicción 
de toda la Iglesia, cuando dice: «Nada es tan poderoso como la 
oración, nada se le puede comparar»'. El hombre puede con- 
versar con Dios: ésa es la manifestación más elevada de su ca- 
rácter de imagen de Dios. En el orden de la gracia, el diálogo 
con Dios se convierte en un gran misterio. La oración del cris- 
tiano no es únicamente una imitación externa de la del Salvador; 
es una nueva inmersión en Cristo, amorosa y profunda; aún 
más, es tomar parte en el eterno diálogo del Verbo divino con el 
Padre en el Espiritu Santo. O mejor, es el suspiro inenarrable del 
Espiritu Santo el que ora en nosotros (Rom 8, 26). 

Para poder orar como conviene, necesitamos que Cristo nos 
comunique su Espíritu divino o que nos otorgue la gracia ad- 
yuvante que concede el Espiritu Santo a quienes caminan por la 
senda de la conversión y santificación, o sea a los que se dispo- 
nen a recibirlo. El verdadero valor, dignidad y mérito de nues- 
tra oración estriba únicamente en nuestra inmersión en Cristo, 
en nuestra unión a su oración y a sus méritos, en nuestra con- 
fianza en Él. Eso es «orar en el nombre de Jesús» (Ioh 15, 16). 

El seguimiento de Cristo incluye no sólo la 1imcorporación 
en Cristo por la gracia, el amor y la obediencia, sino también 
la correalización e imitación de sus virtudes; pero la oración 
cristiana es también poner el amor y la confianza en el mismo 
Cristo, al tiempo que se eleva al Padre celestial la misma ora- 
ción de su divino Hijo. Así, tenemos que orar a Cristo y con Cristo 
nuestro Señor y conforme a sus enseñanzas y ejemplos. 


1. San Juan CrisóstoMO, Contra Anomoeos vit, PG 48, 766. 
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Hay más: el seguimiento de Cristo depende todo de nuestra 
oración en Cristo. Nuestra eterna unión con Cristo, o sea nues- 
tra perseverancia en el amor, no puede asegurarse sino por la 
oración. Más que nadie, san ALFONSO DE LicorIo no se cansó 
de repetirlo. Para los adultos es la oración perseverante el requi- 
sito indispensable para llegar a la eterna bienaventuranza. La 
oración es la preparación y aun el comienzo de la visión beatífica ; 
a veces llega hasta producir un gusto anticipado del diálogo ce- 
lestial del amor beatífico. 


2. La esencia de la oración 


La oración muestra al hombre de rodillas, es decir, en la ac- 
titud del más profundo respeto, del humilde reconocimiento de 
su pequeñez ante la infinita grandeza y santidad de Dios. Pero 
la oración, al mismo tiempo que postra al hombre, lo eleva sobre 
todo lo creado, para colocarlo directamente ante el rostro de 
Dios: en la oración habla el hombre con Dios. Es, pues, la ora- 
ción el acto más grande y sublime que el hombre pueda reali- 
zar. Oigamos a san JuAN DAMASCENO: «La oración es la eleva- 
ción del corazón a Dios»? Esto dice mucho, pero no lo dice 
todo. Lo sublime de la oración y aquello que constituye su ver- 
dadera esencia no es el mero pensar en Dios, no es elevarse con 
el pensamiento y el afecto sobre todo lo creado, ni considerar 
todo lo terreno a la luz de lo divino. Lo sublime de la oración 
está en que es un comercio real con Dios, en que no sólo nues- 
tro pensamiento está en Dios, sino que nosotros estamos real- 
mente con Dios en la oración, puesto que Dios se inclina ver- 
daderamente hacia nosotros, nos habla y responde a nuestras 
palabras. Por eso la mejor definición de la oración es la de san 
AGUSTÍN, que dice: «T'u oración es una conversación con Dios. 
Cuando lees, te habla Dios; cuando oras, hablas tú a Dios» ?. 

La oración no es, pues, una acción unilateral, sino bilateral: 
habla Dios y habla el hombre; es el encuentro de Dios y del 
hombre en la palabra y su respuesta, en el amor recíproco, en la 
moción de la gracia y la correspondencia humana. Orar es día- 
logar con Dios. 

Por eso el pensar en Dios será verdadera oración si las ver- 
dades divinas meditadas nos dicen algo de parte de Dios, si cae- 


2. San Juan Damasceno, De fide orth. 3, 24, PG 94, 1089 
3. San Acustín, Enarr. in Psal. 85, PL 37, 1086. 
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mos en la cuenta de que algo significan para nosotros; en fin, 
si nos encontramos con Dios no sólo con nuestros pensamientos, 
sino, sobre todo, con muestro corazón, com nuestra persona, por 
los actos de donación, de admiración, de súplica, de arrepenti- 
miento y de gratitud. 

El estudio de la teología, la lectura espiritual, el escuchar la 
palabra divina, la consideración de la naturaleza se convierten 
en oración cuando, por medio de las verdades allí contenidas, 
Dios mismo se acerca a nosotros y, por la moción del Espíritu 
Santo, las trueca en viviente alocución personal, y nosotros mis- 
mos nos prestamos a ello y nos acercamos a Dios. El medio apro- 
piado para la lectura espiritual, la palabra divina y el estudio de 
la teología es la oración. 

El diálogo de la oración sólo puede iniciarlo Dios, no el 
hombre. Porque, ¿cómo podría éste intentar o conseguir entrar 
en la presencia del Santo de los santos, si Dios mismo no se in- 
clinase primero hacia él y le hablara («amonestados por saluda- 
bles preceptos...» )? 

Además, si el que ora no tiene viva fe en que Dios escucha 
su oración y está dispuesto a responderle (recibiendo benigno sus 
adoraciones y agradecimientos y atendiendo a sus peticiones), 
será imposible entablar un verdadero diálogo con Dios, un diá- 
logo viviente. La oración vive de la palabra de Dios y de las que 
a Él dirigimos. Este carácter dialogal de la oración cristiana al- 
canza su propia plenitud por los sacramentos. Por ellos viene hasta 
nosotros la palabra y el amor de Dios en una forma directamente 
sensible para la fe. Nuestra oración es la respuesta a la incompren- 
sible grandeza con que Dios nos agracia en el sacramento; y es 
respuesta que podemos dar en virtud de la divina aptitud que nos 
otorga Dios en el sacramento. Por éste no sólo se nos ofrece todo 
el amor que Dios ha manifestado al mundo por el sacramento ori- 
ginal, que es Cristo, sino que quedamos incluidos en aquella res- 
puesta de amor, agradecimiento, adoración y reparación que Cristo, 
nueva cabeza de la humanidad, ofreció al Padre celestial desde la 
cruz. Gracias a la santificación sacramental por el Espíritu Santo 
nuestra oración se confunde mística, pero realmente con el diálogo 
eterno del amor habido en el seno de la Trinidad. 

El carácter dialogal de la oración se hace más patente, ante todo, 
en la oración llamada pasiva, en la mistica, porque entonces caen 
bajo la inmediata percepción de la conciencia, merced a la con- 
templación infusa, la moción divina, los toques de su amor y la 
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grandeza de su gloria y de su amor. La oración pasiva no es, 
en realidad, oración en la que el hombre se quede del todo pa- 
sivo; por el contrario, nunca está el hombre más activo con Dios 
que cuando se encuentra bajo la tracción de las gracias de la 
oración mística. Pero, al realizarse el diálogo, se atiende más al 
divino «interlocutor» que a las propias palabras. En la oración 
mística experimenta el alma lo que es la vida en gracia y por 
la gracia; es la experiencia de la fe en su forma más conscien- 
te; pero todo como don del divino amor. 

La oración activa es aquella en que se atiende más al propio 
yo y al propio discurso, en la que no se siente inmediatamente la 
moción de la divina gracia. Es, con todo, oración que se desarro- 
lla esencialmente bajo la moción divina, tanto como la oración 
mistica; como ella, descansa sobre la moción de Dios y su locu- 
ción, sobre su disposición de oírnos y respondernos. La oración 
es tanto mejor cuanto más claramente se percibe en la concien- 
cia la divina disposición a respondernos, cuanto mejor se oye la 
divina comunicación, esto es, cuanto más eficazmente nos colo- 
ca la fe ante Dios mediante la oración. 

La oración deja de ser tal desde el momento en que el diá- 
logo se convierte en monólogo, porque entonces la conciencia no 
percibe más que el propio yo con sus propios deseos. 

Los requisitos o los momentos capitales de la oración son, 
pues: primero, la fe en un Dios personal, en un divino interlo- 
cutor; segundo, la fe en su presencia real, en su proximidad, 
pero no en una proximidad cualquiera, sino en una proximidad 
de benevolencia, creyendo que Dios es para nosotros «Yahveh», 
o sea «El que existe para nosotros», y está ahí para oírnos y 
atendernos, y tercero, el comercio vivo, en que Dios trata con 
el hombre y el hombre con Dios f. 
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3. La importancia de la oración para las virtudes 
teologales y morales 


La oración es, ante todo, un acto de la virtud de religión. 
Viene inmediatamente después del sacrificio, y en unión con éste 
constituye el acto de religión más importante y primordial. No 
puede existir culto alguno sin oración, pues en tal caso no sería 
más que un acto exterior y desvirtuado. Y nótese que toda ple- 
garia pertenece al culto, no sólo la que adora, no sólo la que alaba 
y agradece — éstas lo son en sentido eminentísimo —, sino tam- 
bién la que ofrece reparaciones y pide mercedes. Sin duda que, 
desde el punto de vista de la virtud de religión. es más perfecta 
la plegaria de adoración, de alabanza y de glorificación que la de 
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súplica, pues aquélla mira directa e inmediatamente a la gloria 
de Dios. La oración de súplica despierta ante todo la virtud de 
esperanza, y en cuanto mira ante todo a la absoluta indigencia del 
hombre y a su total dependencia de Dios, es realmente parte inte- 
grante e indispensable de la religión. 

Aunque deba reconocerse que la oración glorificadora es de 
suyo más perfecta, por ser la oración de la eternidad y de la con- 
sumación, no es menos cierto que, mientras peregrinamos, la ora- 
ción propia de nuestro estado es la de súplica, sin perjuicio de 
dirigir nuestros pasos hacia la perfección y, por tanto, hacia la 
oración glorificadora y jubilosa. El valor de la oración de súplica 
depende, por otra parte, del objeto de la petición: la que pide el 
amor divino y el advenimiento del reino de Dios tiene un objeto 
mucho más elevado que la alabanza a Dios por los bienes de la 
tierra. 

Pecaría de unilateralidad quien sólo considerara la oración des- 
de el punto de vista de la virtud de religión. La oración es la ma- 
nifestación viviente de la religión en toda su amplitud. «La oración 
no es otra cosa que la vida religiosa que se eleva hacia Dios y se 
manifiesta formalmente ante Él. Es el ejercicio viviente de las 
virtudes religiosas bajo la mirada divina: por la oración esas vir- 
tudes hablan a Dios»*. Por la oración se expresan las tres virtudes 
teologales. «Ora la fe, la esperanza y la caridad»*. La oración 
vive de las virtudes teologales y éstas viven en la oración. Fe sin 
plegaria sería, a lo sumo, una fe filosófica; esperanza sin oración 
quedaría disminuida y sin fuerza; caridad sin rezo sería caridad 
sin expresión, sin empuje, sin intimidad personal, sin expansión ; 
en una palabra, sería imposible. Por la oración, las tres virtudes 
teologales se hacen un culto: ellas adoran la veracidad, la fidelidad, 
la bondad y el amor de Dios, y reconocen la dependencia del hom- 
bre respecto de Dios, y la culpabilidad humana ante la justicia y 
misericordia divinas. Por último, la oración es el ejercicio de la 
religión en cuanto comunidad santa. En el rezo en común, en 
la oración de unos por otros se manifiesta ante Dios la comunión 
de fe, y asi se robustece. 

La oración es también expresión de las virtudes morales. En 
la oración de arrepentimiento, colocándose el hombre ante Dios, 
se vuelve de nuevo hacia los valores morales, hacia las virtudes 
que había quebrantado; en la oración de súplica se esfuerza por 


5. J. B. HirscHer, Die christliche Moral 111, pág. 85s. 
6. Saw Austin, Ench. sive de fide, spe et caritate, lib. 1, cap. vir, PL 40, 234. 
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conseguir un amor triunfante a la amorosa voluntad de Dios”, y 
la fuerza para cumplirla amorosamente. El valor de la oración 
depende, por último, de la firmeza y seriedad en pedirle a Dios el 
cumplimiento de su voluntad en todo. Pues quien ora y al mismo 
tiempo está dispuesto a quebrantar los mandamientos de Dios en 
puntos importantes, simula volverse hacia Dios, cuando en realidad 
sólo le dirige hueras palabras; su «rostro», es decir, su voluntad 
está lejos de Dios. De ahí que para el que aún está en el pecado, 
la oración más urgente y la mejor sea ésta: ¡ Señor, vuelve tu rostro 
hacia mi! ¡Señor, haz que yo vuelva mi rostro hacia ti! ¡Señor, 
sálvame de mis pecados! 


4. Especies de oración 


a) Oración cultual, profética y mística 


La oración cultual se dirige sobre todo a la gloria de Dios, 
es la glorificación de la santidad divina. Es expresión de la virtud 
de la religión, el acorde fundamental del padrenuestro: «Santifi- 
cado sea tu nombre», el acorde fundamental de toda oración. 

La oración profética (o apostólica) procede del celo por la 
gloria de Dios y pide, sobre todo, que el reino de Dios se establezca 
entre los hombres. «¡Venga a nosotros tu reino!» En ella se siente 
la santa pasión por que la voluntad de Dios se cumpla: «¡ Hágase 
tu voluntad así en la tierra como en el cielo !» 

La oración mística (o sea, la que está sumida en sí misma, 
mística en sentido amplio) es la del que descansa en el amor de 
Dios, la del que se siente dominado por la cercanía de Dios, la 
del que tiembla ante la santidad de Dios. A menudo, no puede 
pasar del «Padre nuestro» (proximidad del Dios de amor) o del 
«que estás en los cielos» (santidad y grandeza de Dios). 

Naturalmente que la oración cultual, entendiendo por tal toda 
plegaria empleada en el culto, puede abrazar todos los deseos y 
necesidades, pero de un modo especial los que se refieren a la 
gloria de Dios. Lo mismo puede afirmarse de la oración profé- 
tica, cuya marca distintiva es el celo, la pasión ardiente por el 
reino de Dios. También la auténtica oración mística se extiende 
a todo, aunque en el primer plano esté la prensión del alma por 
Dios (Deus et anima: Dios y el alma). 


7. «Concédenos amar tus preceptos», oración del 13 domingo después de pentecostés, 
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En la mística es sobre todo donde el alma experimenta el amor 
misericordioso de Dios para con ella, y donde siente que su sal- 
vación está sólo en Dios; por eso se preocupa por ella y ora 
para alcanzarla. Pero quien entra en la mística no puede preocu- 
parse exclusivamente por su propia alma. El toque del amor divino 
despierta su sensibilidad para todas las necesidades de la gloria 
de Dios y de su reino: es ésta la nota auténtica de la mística. 


R. GUARDINI, Die Anbetung, Wurzburgo 1940. 

L. Jambo1s, Adoration et priére, «Vie Spir.» 88 (1953) 134-140. 

L. van BomMeL, Neue Formen der Anbetung, en «Liturgisches Jahrbuch» 13 
(1963) 2-8, 

O. Horman, Liturgie oder Volksfrommigheit?, «Anima» 14 (1959) 72-81 
(todo el fascículo). 

J. y R. Marrrarn, £Liturgie et contemplation, Paris-Brujas 1960. 

C. VWacaGGINt, Ltturgy and contemplation, «Worship» 34 (1960) 507-523. 
B. HARING, La piedad litúrgica y el perfeccionamiento del cristiano, en El 
mensaje cristiano y la hora. presente, Herder, Barcelona 1968, 391-404, 

I. García Y García, Las escuelas de oración, Valladolid 1964, 

W., Mever, En los umbrales de la vida interior, Studium, Madrid 1964. 

F. ne Corra S. 1., Llamadas de Dios, Hechos y Dichos, Zaragoza 1960. 

. GUARDINI, Voluntad y verdad, Dinor, San Sebastián 1962. 

. MateLLÁN C. M. E, Presencia de María en la experiencia mistica, Coculsa, 

Madrid 1962. 

J. LmermirTE, Místicos y falsos másticos, Studium, Madrid. 

A. StoLz, Teología de la mástica, Rialp, Madrid 21952. 

R. SCHNACKENBURG, Die «Anbetung in Geist und Wahrheit» (Jo 4, 23) im 
Lichte von Qumrám-Texten, en «Biblische Zeitschrift» 3 (1959) 88-94, 

K. RAHNER, Thesen úber das Gebet «im Namen der Kirche», en «Zeitschrift 
fúr katholische Theologie» 83 (1961) 307-324, 

D. L. LeLorr, Liturgie und Gebelsgerst, en «Erbe und Auítrag» 40 (1964) 
197-211. 

A. GescHÉ, La priére d'adoration du chrétien d'aujourd'huz, en «Collectanea 
Mechliniensia» 49 (1964) 60-89, 


ma 


b) La oración activa y pasiva 


La oración mistica, en sentido estricto, no es la oración activa, 
aunque también ésta posee en mayor o menor grado los rasgos 
de una u otra de las tres especies de oración que acabamos de 
señalar. La oración mística propiamente dicha es la oración pa- 
siva, la oración de contemplación. La oración mística es ejercicio 
de religión en forma eminentísima, pues entonces, por la victo- 
riosa ruptura con todo lo creado, consigue el alma consagrarse 
totalmente a Dios, experimentar en lo más profundo de su ser lo 
que es la gloria divina, y con esta experiencia del amor misericor- 
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dioso encenderse en celo por la gloria y el reino de Dios en forma 
insospechada. La autenticidad y eficacia incluso de la oración pa- 
siva se garantizan ante todo por la piedad litúrgica. La oración 
mental activa se llama meditación, oración discursiva y afectiva, 
mientras que la pasiva se llama contemplación. 


tu 


X. GARRIGOU-LAGRANGE O. P., Die Beschauung, Paderborn 1937, 

G. TiLLMANN, Der Wandel vor Gott, Limburgo 1920. 

A. Macer, Der Wandel in der Gegenwart Gottes, Augsburgo 1921, 
. Hock, Der Wandel in Gottes heiliger Gegenwart, Vechta 111936, 


A 


c) Oración mental y vocal 


La oración mental es la unión con Dios, realizada únicamente 
por un acto espiritual del alma. Sin duda que este movimiento 
de unión con Dios —si es auténticamente humano — se ha de 
traducir por alguna palabra interior y por alguna imagen de los 
sentidos internos. 

La oración vocal es la que se manifiesta por palabras y gestos 
exteriores. Para ser buena, tiene que estar animada por la ple- 
garia mental, o, por lo menos, enderezarse a provocarla. 

La oración mental aventaja a la vocal cuando por ésta sólo se 
entiende un ejercicio limitado a lo exterior y no acompañado, o 
sólo imperfectamente, de fervor interno. Con todo, lo que en sí es 
más perfecto para el hombre, compuesto de espiritu y materia, 
no es la oración puramente interior, sino la oración mental que se 
traduce más O menos, y con mayor o menor frecuencia, en vocal 
y exterior, recibiendo nuevos brios de esta extertorización. 


El desestimar la oración vocal, so pretexto de que la mental es más 
excelente y profunda, es desconocer la naturaleza humana. «La oración 
vocal es expresión tan conforme a la naturaleza como lo son los movi- 
mientos de la devoción interior»? San AGustíN dice que «el fervor de 
la oración se aviva por medio de la oración vocal» ?, 


Th. Omm, Die Gebetsgebárden der Vólker und das Christentum, Leiden 
1948. 

U. Bomm O. S. B,, Der Letib im Gebete, «Anima» 9 (1954) 131-138. 

P.-W. ScueeLeE, Opfer des Wortes. Gebete der Heiden aus fúnf Jahrtausen- 
den, Paderborn 1960. 

E. Puzik, Kleine Schule des inneren Betens, Dússeldorf 21963. 


8. Zamn, Emfuhrung + die chrastliche Mystik, pág. 188 Cf. ST 11-11, q. 83 a. 12. 
9. San AcusTÍn, Ef. 129, cap. 9, PL 33, 501. 
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d) Oración individual y oración comunitaria 


En el sacramento nos sentimos llamados personalmente por 
nuestro nombre (kletoi). Pero siempre será verdad que es único 
el llamamiento de amor con el que Cristo llama a su Iglesia (ekklesía 
viene de kalein: llamar) y a cada uno de sus miembros. Nuestra 
individualidad sobrenatural y los derechos que como personas tene- 
mos ante Dios los adquirimos sólo por Cristo y su Iglesia. Así, indi- 
vidualidad y solidaridad son dos polos que necesariamente se corres- 
ponden. Por eso la oración comunitaria y la oración individual 
deben completarse mutuamente. El individuo debe evitar siempre 
los dos extremos de ser absorbido por la sociedad o de distanciarse 
de ella. Análogamente, la oración ha de florecer en el corazón y 
en el aposento silencioso — quiero decir que ha de ser plegaria 
profundamente individual, conforme a la indole de cada uno y 
conforme con las necesidades personales —, pero ha de ser también 
oración que se apoye sobre la comunidad de los que oran y al mis- 
mo tiempo la sostenga. Pero si la oración comunitaria lleva a des- 
cuidar la individual, se convierte presto en algo puramente exterior 
y mecánico, o por lo menos superficial e impersonal; a su vez, la 
plegaria individual sin la comunitaria se vuelve egoísta, estrecha, 
y se aparta fácilmente de la genuina oración, que sólo se puede 
aprender en la comunidad orante de la Iglesia. 


E, MerscH S. l,, Christengebet ist Ghiedgebet, «Zeitschr. f. Asz. u. Mystik> 
16 (1941) 109-126. 


e) Oración espontánea y fórmulas de oración 


La oración espontánea es la que habla de la abundancia del 
corazón, sin términos prestados, como cuando hablamos de hom- 
bre a hombre. Para educar en la oración individual es indispensable 
enseñar al cristiano desde la niñez la manera de orar espontánea- 
mente”. 


Claro está que en tiempo de aridez, y para conformarnos con los gran- 
des modelos de oración, hemos de emplear las fórmulas: pero esto debe 
ser únicamente para estimular y encarrilar la plegaria espontánea, nunca 
para sustituirla. 

La oración espontánea y libre tuvo, sobre todo en la Iglesia primi- 
tiva, un puesto importante en el rezo común. El que dirigía la oración 


10. Cf. J. P. Haas S. 1., Gebetsformel und formelfreies Beten in der seelischen Ent- 
wicklung Jugendlicher, «Zeitschr. f. Aszetik u. Mystik» 9 (1934) 363-367. 
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podía dejar el texto a un lado para orar según le inspiraban las cir- 
cunstancias y el fervor personal. Esta forma de rezo libre desempeña, 
aún hoy día, una misión importante en la buena predicación, que siempre 
debe acabar en oración. 

Tampoco se opone a ninguna ley eclesiástica vigente, y por eso es 
muy de recomendar que el sacerdote ore en ciertas circunstancias pú- 
blicamente y en forma espontánea. Así, por ejemplo, en el ejercicio del 
vía crucis, del santo rosario y de la meditación el rezo libre tiene una 
importancia que no se puede desconocer, tanto para enseñar a orar 
como para encender el fervor religioso. Con todo, para conservar la dig- 
nidad y regularidad de la sagrada liturgia, la Iglesia ha tenido que sustituir, 
en el culto oficial, la oración libre del oficiante por rezos de fórmula 
obligatoria. En general, la oración en común sólo mantiene su dignidad 
y pureza por el uso de fórmulas constantes. 


Las fórmulas de oración som, pues, necesarias, no sólo para el 
servicio divino de la comunidad, sino para la piedad de cada indi- 
viduo. Cristo mismo, en las circunstancias más solemnes de su 
existencia, se sirvió de las fórmulas tradicionales y solemnes de 
oración. Aun en la última cena y en los demás ritos en que parti- 
cipó, recitó las preces rituales de los israelitas. También enseñó a 
los apóstoles la fórmula del padrenuestro. 


Con todo, el padrenuestro no fue enseñado sólo como una fórmula. 
Es más bien un ejemplo, una lección sobre la manera como se ha de 
orar, que muestra al mismo tiempo las grandes aspiraciones que ha 
de alimentar el corazón del discípulo de Cristo. Si Cristo hubiera que- 
rido establecer una fórmula, no sería explicable que san Mateo (6, 9-13) 
la trajera diferente y más circunstanciada que san Lucas (11, 1-5). 


La Iglesia ha defendido expresamente el derecho de estable- 
cer fórmulas de oración *. Pero las fórmulas carentes de espíritu 


constituyen un gran mal y una contradicción al Nuevo Testamento 
(cf. Mt 6, 7). 


Después que el concilio Vaticano 11 ha dado paso a las lenguas ver- 
náculas en el rezo del breviario y en la celebración eucarística, se ha visto 
conjurado un gran peligro, el peligro de rezar oraciones por completo ininte- 
ligibles, pero este peligro procedente de fuera no es el único. No es menos 
de temer que el rezo en lengua nacional se convierta en fórmula. Esto puede 
decirse por ejemplo de los llamados rezos regulares de comunidades reli- 
giosas tanto masculinas como femeninas, que fácilmente son subestimadas en 
su categoría y no tardan en venir a parar en fórmulas carentes de vida 
que sólo con dificultad pueden practicarse, sobre todo si provienen de una 
época cuya mentalidad el hombre de muestro tiempo apenas puede ya com- 
prender. Mayor falta de responsabilidad denotaría aún querer imponer a 


11. Dz 1254 contra MoLINos, Dz 1564 contra los josefistas. 
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comunidades religiosas africanas o asiáticas fórmulas de rezo europeas 
sólo a causa de una mal entendida unidad. Análogamente, las oraciones pro- 
cedentes de fundadores o fundadoras de órdenes religiosas no han de ser 
tenidas por «santas» hasta tal punto que vengan a constituir un obstáculo 
para la verdadera oración. 

En el rezo del oficio, ya se haga en comunidad o privadamente, también 
hay que procurar siempre que tampoco en lengua vernácula venga a cons- 
tituir una fórmula sin vida. Esto depende precisamente de que todos pongan 
empeño por dar al rezo del breviario tal forma externa y tal lugar en el 
orden del día, que pueda ser, tanto para el individuo como para la comu- 
nidad, auténtica «fuente de piedad y alimento de la oración personal» *, 
Nada tan adecuado para soterrar los afanes de la Iglesia por la renovación 
del rezo canónico como el rezo descuidado precisamente en comunidades re- 
ligiosas que tienen la posibilidad y aun la misión de fomentar enérgicamente 
el rezo del oficio dándole el puesto que le es debido Y incluso en la vida de 
los seglares. A quienes se sienten llamados al estado religioso habrá que 
aconsejar que, al elegir la orden o congregación, tengan en cuenta sobre todo 
las formas de oración de las distintas órdenes, pues según sea la oración 
comunitaria, así será la comunidad *. 

Lo más nefasto sería que el corazón mismo de la oración cristiana, la 
celebración de la eucaristía, viniera a caer en una serie de oraciones inex- 
presivas. Que no se diga que esto no supone ya peligro alguno en la cele- 
bración de la misa en lengua vernácula. Aquí es donde los sacerdotes tienen 
una función permanente, lo mismo en el estudio e instrucción de los fieles 
que en la ejecución de la liturgia. 


f) Adoración, acción de gracias y petición 


Según su objeto, se distingue la oración de adoración, de agra- 
decimiento y de súplica *. La plegaria adorante es la que expresa 
la admiración, la emoción profunda, la alegria y el júbilo que se 
experimenta al contemplar la grandeza y la bondad de Dios. A ella 
va unido el reconocimiento de nuestra total dependencia de Él y 
el de su absoluta santidad y soberanía. 


Santo Tomás emplea la palabra adoratio = adoración, en un sentido 
muy estricto, para designar el homenaje que se tributa a la majestad de 
Dios por gestos exteriores, como la genuflexión o la postración. Hoy 
día damos a este término una acepción más amplia. 


La oración de agradecimiento es signo característico de verda- 
dera y auténtica piedad. Cuando no se agradecen las súplicas favo- 
rablemente atendidas y, en general, todos los beneficios recibidos, 


12. Constitución sobre la sagrada liturgia, art. 90, 

13. Cf. lc, art. 100. 

14. C£f. Decreto sobre la adecuada renovación de la vida religiosa, art. 24. 

15. Cf. Kar RAHNer, Von der Not und dem Segen des Gebetes, Innsbruck 1949. 
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se puede afirmar que la oración carece de los sentimientos funda- 
mentales de piedad filial. 

Santo Tomás apunta muy acertadamente que la adoración, el 
agradecimiento y la súplica no se han de considerar simplemente 
como actos diversos de plegaria, sino como elementos integrantes 
de la oración perfecta *. Por lo tanto, la oración verdaderamente 
buena es la que incluye todos estos elementos. Es imposible alabar 
a Dios sin sentir gratitud. Sería una alabanza artificial y postiza, 
carente de contacto real. ¿Qué sería la oración del arrepentimiento, 
de la contrición, de la reparación, si el sentirse liberado de la culpa 
no fuese seguido del agradecimiento? ¿Y cuál sería el agradeci- 
miento y la adoración de aquel que habiendo contravenido a los 
preceptos del Señor rehusara reconocer, mediante una humilde 
súplica, que depende absolutamente de su bondad? 


La importancia de la oración de súplica se explica con mayor detalle 
en el tratado de la gracia. Puesto que el presente orden de la salvación 
es el orden de la gracia, éste será por necesaria consecuencia orden de 
súplica. La misma oración es imposible sin la gracia de Dios*, Todos 
los adultos reciben la gracia de la oración. Para los adultos la oración 
es absolutamente necesaria para poder observar los mandamientos, y, 
sobre todo, para alcanzar el gran don de la perseverancia Y. La Iglesia 
sostiene que la gracia de la perseverancia no se puede merecer? y por 
otra parte, la revelación muestra claramente la voluntad general de Dios 
de salvar a todos los hombres: de estos dos principios, la práctica y la 
doctrina de la Iglesia deduce que la gracia de la perseverancia depende 
principalmente de la oración. Todo esto lo condensó san ALFONSO DE LiGORIN 
en su precioso librito Del gran medio de la oración, diciendo: «El que 
ora se salva seguramente, el que no ora seguramente se condena» Y. 


Y si la oración de súplica es necesaria para salvarse con nece- 
sidad de medio, ya se comprende cuán grave será el precepto de 
orar. El Señor no se cansó de inculcarlo. 


«El que no ora y no ora con diligencia, con confianza, con perse- 
verancia y sumisión, es porque no siente sus necesidades morales, porque 
no siente ansias de Dios ni de la santificación, porque no quiere cola- 
borar seriamente con la gracia divina, porque no ha depositado en manos 


del Creador su existencia, su bien y sus esperanzas, en fin, porque no 
es su hijo» *, 


16, ST 11-11, q. 83 a. 17. 

17. Dz 176 

18. Dz 183, 472, 804. 

19. Dz 183, 808ss. 

20. Parte 1, cap. 1 y al fin del opúsculo. 

21. J. B. HirscHER, Die christliche Moral 111, pág. 94. 
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Naturalmente que en nuestras súplicas tiene que tener cabida 
la que nos enseñó nuestro Señor diciendo: «Perdónanos nuestras 
deudas así como nosotros perdonamos a nuestros deudores.» Ade- 
más de pedir la gracia y los divinos favores, tenemos que elevar 
la voz del arrepentimiento, de la reparación *; de otra manera, 
nuestra oración no sería humilde y verdadera. 

Nuestras súplicas deben abrazar todo aquello a que se extiende 
la virtud de esperanza, pero, en primer término, los bienes eternos, 
y los temporales en vista de los eternos”, la propia salvación y 
la del prójimo. La súplica en común y la oración de unos para 
otros son expresión de la comunidad en la esperanza. El dogma 
de la comunión de los santos establece la posibilidad de la inter- 
cesión de unos miembros por otros, y el gran precepto del amor 
convierte esta posibilidad en obligación. Los santos que están en 
el cielo pueden orar por los que aún somos viandantes, aunque 
no deja de ser un problema el saber hasta qué punto orarán por 
nosotros si desdeñamos el pedir su ayuda; en cuanto a nosotros, 
podemos orar por los vivos y por las almas del purgatorio. 

Podría haber casos en que uno se hiciera culpable de pecado 
grave contra el precepto de la caridad y la piedad, dejando de orar 
por algún prójimo o pariente recién fallecido, o que se encuentra 
en grave necesidad o en pecado mortal. 


M. L. GuÉrarD Des Laurters O. P., Tu adoreras le Seigneur ton Dieu, 
«Vie Spir.» 83 (1950) 417-445. 

C. M. be HireDIA S. L, Una fuente de energía, Barcelona 1951. 

P. EnwaLL, E. Hayman, W. D. MaxweLL, Ways of Worship. The Report 
of a Theological Commision of Faith and Order, Londres 1951, 

P. DrijveRs, Los salmos (introducción a su contenido espiritual y doctrinal), 
Herder, Barcelona ?1964. 


J. SCHARBERT, Die Furbitte in der Theologie des Alten Testaments, «Theo- 
logie und Glaube» 50 (1960) 321-338. 

A. M. Rocuer, Ltturgie el priére personelle, en «Maison Dieu» 72 (1962) 
99-118, 

B. CH. Butter, Der Alltag des Gebetes, Dusseldorf 1963. 

A. Nocenr, La Priére commune des fideles, en «Nouvelle Revue Théologique» 


96 (1964) 948-964. 


5. La oración como «obra buena» de precepto 


Los racionalistas y deistas piensan que rezar es perder el tiempo, 
con descuido de los propios deberes. Los falsos místicos (quietistas), 


22 Cf. KarL RamNer, Das Gebet der Schuld, «Geist und Ieben» 22 (1949) 90-100. 
23. Véase el cap. sobre la virtud teologal de la esperanza. 
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y sobre todo muchos protestantes, no pueden sufrir que se dicten leyes 
que obliguen a rezar, o que se impongan oraciones obligatorias o a guisa 
de penitencia, ni admiten la doctrina de las oraciones meritorias. 


Cuando la Iglesia enseña expresamente que la oración es me- 
ritoria o que tiene un valor reparador”, no pretende con ello indu- 
cir a los fieles a que recen única o principalmente para alcanzar 
méritos O indulgencias, o a que pospongan los intereses divinos al 
atesoramiento de méritos personales; lo que ella intenta es, en pri- 
mer término, proclamar el elevado valor de la oración para el 
tiempo y para la eternidad, y, en segundo lugar, señalar que la 
oración, supuesta la debilidad humana, puede convertirse en obra 
difícil, y, por lo tanto, tener el mérito de una reparación por el 
quebrantamiento de las obligaciones. Y dado caso que se ore real- 
mente con alegría y sin reparar en molestias — cosa muy apete- 
cible, pero que, por desgracia, no está siempre a nuestro alcance —, 
el mérito y el valor reparador no disminuye por ello, sino que más 
bien aumenta. 


La necesidad de dictar leyes que obliguen a orar se debe sólo a nues- 
tro deplorable estado. Por lo demás, siendo la oración una ocupación 
noble y agradable para un verdadero hijo de Dios, nada repugna el que 
se le señale un mínimo. En cuanto a los clérigos y religiosos, son per- 
sonas que han escogido libremente el estado de oración; no hay, pues, 
nada que desdiga de la dignidad de la oración, ni de la libertad cris- 
tiana, cuando se les impone un mínimo más elevado, sobre todo con el 
rezo del oficio divino. 


Muy equivocado andaría quien considerase la oración principal 
o exclusivamente en su aspecto de obra impuesta por la ley, o de 
los méritos atesorables, o de acto de penitencia. 


La plegaria tiene que ser la conversación habitual y 
amorosa del hijo con su Padre, del discípulo afectuoso con 
su Maestro, del miembro de la Iglesia militante con sus 
hermanos y hermanas ya triunfantes, y sobre todo con su 
madre celestial. Laa oración no ha de surgir de consideracio- 
nes marginales, sino proceder del espíritu de caridad. 


Pero sería igualmente errado esperar para darse a la oración el sen- 
tirse bien dispuesto para ella: el espíritu de oración no depende de las 
disposiciones. 


24. Dz 923. 
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El cristiano no debe nunca abstenerse de orar sólo porque no encuentre 
gusto en ello Cuando es preciso, ha de vencer su natural debilidad, pensando 
en la ley y en la sanción. 


6. Condiciones de la buena oración 


a) La devoción no ha de confundirse con la atención nece- 
saria en la plegaria, pero tampoco con el gusto sensible. La devo- 
ción es la disposición de la voluntad de ponerse fácil y alegremente 
al servicio de Dios*. Incluye una emoción cordial que procede de 
la consideración de las divinas verdades. Con todo, la devoción no 
incluye necesariamente una emoción sensible. La devoción es, ante 
todo, voluntad de entregarse, y como actitud es compatible con la 
sequedad interior en la oración. Naturalmente que, a la larga, 
aquella disposición voluntaria llega a mover también el sentimien- 
to, así como los afectos acaban ahondando aquélla. 

b) La atención consiste en concentrar directamente toda la 
actividad intelectual en Dios, en su divina presencia o en alguna 
verdad divina, o también en fijarse en el sentido de las palabras que 
se pronuncian. 


En la oración vocal no es necesario tener la atención siempre fija 
sobre cada palabra oO cada frase: basta tener, en general, el pensa- 
miento puesto en Dios. 

Esto no significa que la oración vocal en que no se presta atención al 
significado de cada palabra, sea un murmullo sin sentido; en realidad, puede 
estimular la oración mental, animar a los demás y contribuir a la solemnidad 
y al armonioso conjunto del culto. 

¿Puede aún llamarse oración la del que está completamente distraído? 
HirscuHer*% responde: «La oración puramente exterior no es digna de 
tal nombre. Dios es espíritu y quienes lo adoran deben adorarlo en espíritu 
y en verdad» (Toh 4, 24; cf. Mt 15, 8). 

Quien sabe en qué consiste la esencia de la plegaria interior, no 
necesita más para comprender que la oración completamente distraída 
no es oración. Y la oración vocal, exterior, no es verdadera oración sin 
la interior. Por eso hay que afirmar rotundamente: el que no pone nin- 
guna devoción, ni atención en la plegaria, no reza, sino que masculla 
fórmulas. 

Dijo el Salvador: «Orando no seáis habladores como los gentiles, que 
piensan ser escuchados por su mucho hablar» (Mt 6, 7). No es la palabra 
exterior lo que constituye la oración, sino el levantar el espíritu a Dios. 
Más vale un suspiro devoto que mil oraciones distraídas. Pero la dis- 
tracción involuntaria no quita a la oración todo su mérito y valor. 


25 ST 11-11, q. 82 a. 1 
26 J. B. HirscHer, Die christliche Moral 111, pág 88. 
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Múltiples son los efectos de la oración devota y atenta”: 

1) Una acción eficaz sobre el alma, que restaura espiritualmente el 
corazón, por el contacto real con Dios. Claro es que la oración distraida 
no produce dicho efecto, puesto que el distraído no está realmente 
con Dios. 

2) La atendibilidad de la oración. Dios puede también escuchar las 
oraciones distraidas cuando ve buena voluntad. 

3) El efecto de una obra buena, o sea un valor meritorio ante Dios, 
un valor reparador por las culpas y un valor de glorificación divina. 
También la oración distraída produce estos bienes, conforme a la buena 
voluntad que se tenga de orar como conviene. 

La devoción y atención en la plegaria es compatible con algunas 
ocupaciones que se ejecuten al mismo tiempo, mas no con todas, Lo es, 
por ejemplo, con los trabajos puramente mecánicos. Por lo mismo, no 
es lícito cumplir con oraciones obligatorias mientras se hacen trabajos 
que absorben buena parte de la atención del espíritu. Lo que sí es su- 
mamente recomendable es el convertir en oración todo trabajo, dirigiendo 
repetidamente la mirada interior hacia Dios. Por lo general, no hay 
trabajo moralmente bueno que impida la oración interior. Es, pues, absolu- 
tamente cierto que se puede y se debe orar en el trabajo; por el contrario, 
no se puede decir absolutamente que se puede trabajar mientras se ora, 
tratándose de oraciones obligatorias. 


c) La confianza en la bondad y en las promesas de Dios es 
indispensable para orar bien, pues la oración de súplica es el ejer- 
cicio de la virtud de esperanza. Quien ora sin confianza en Dios 
más bien lo injuria, y no ha de esperar ser escuchado (lac 1, 6ss). 

Orar «en el nombre de Jesús» es descansar en el amor mise- 
ricordioso de Jesús y en la eficacia de sus promesas. La Iglesia 
termina siempre las oraciones expresando su confianza en Cristo: 
«Por Cristo nuestro señor». Pues bien, la oración privada ha de 
ir animada por la misma confianza, poniendo la mirada en Jesu- 
cristo. Hemos de conjurar a Dios Padre diciéndole: «por el amor 
de tu Hijo, por tu Hijo muy amado». Pero conviene no pasar por 
alto que esa nuestra confianza en Cristo sólo será verdaderamente 
poderosa sobre nosotros mismos si estamos en Cristo, si poseemos 
en nuestros corazones la gracia santificante; pues sólo entonces 
podemos rezar digna y verdaderamente «en nombre de Cristo». 

d) A la confianza ha de añadirse la entrega absoluta en manos 
de la divina providencia No debemos imaginarnos que por nuestra 
oración vamos a cambiar a Dios en nuestro favor; no hace más 
que hacernos aptos a recibir las larguezas de su amor, proclaman- 
do nuestra dependencia y poniéndonos enteramente en manos de 


27 Cf DenerrE, Die dreifache Wirkung des Brttgebetes, «Stimmen der Zeit» 102 
(1921-22) 179ss. 
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su amabilísima voluntad. Así pues, la súplica debe ir necesaria- 
mente acompañada del gesto de la entrega total a su voluntad. 


Cuando pedimos los bienes necesarios para la salvación, la gracia, 
le perseverancia final, estamos seguros de que Dios quiere concedérnoslos, 
en cuanto de Él dependen. Entonces nuestra oración no es más que el 
esfuerzo continuado para colocarnos en la amorosa voluntad de Dios, pidién- 
dole que aparte los obstáculos que por nuestra parte se oponen al 
cumplimiento de su voluntad santísima, 

Al pedir bienes temporales debemos esperar recibirlos si son real- 
mente útiles para nuestra salvación. Por eso, al pedirlos, hemos de pro- 
testar que nada deseamos que sea contrario a la gloria de Dios, o a nuestra 


salvación. 


La entrega de nosotros mismos a Dios en la oración es parte 
esencial de la actitud devota, que constituye el meollo de la virtud 
de religión. 

e) El respeto y reverencia es tan necesario a la oración como 
lo es a la virtud de religión. Como pecadores, al rezar tenemos 
que adoptar sentimientos de humilde arrepentimiento (piénsese en 
la oración del publicano). Pues ¿cómo sería posible que un pobre 
pecador se acercara a la santidad de Dios y no se espantara de su 
desemejanza con el Dios tres veces santo? A Dios agrada el cora- 
zón contrito (Ps 50, 19). 

La oración exige también una actitud exterior respetuosa. La 
manera y el modo de expresar este respeto corresponde a lo que 
en la sociedad humana se juzga decente y decoroso. 

f) Al acercarnos a Dios para pedirle el gran don de su amor, 
tenemos que llevar en nuestro corazón sentimientos santos y haber 
expulsado de él todo odio y resentimiento (cf. Mc 11, 25; Mt 5, 235). 
Sólo así será la oración expresión de la comunidad con Dios en 
la comunidad de salvación de los redimidos. 


Es evidente que el que se encuentra en pecado mortal también tiene 
que cumplir con las oraciones prescritas; pero su oración no tendrá 
alcance, sino en cuanto se esfuerce por convertirse y obtener la remisión 
de sus culpas. La oración buena es la del que goza de la amistad de 
Dios, o la del pecador que se esfuerza humilde y contritamente por 
recobrarla. El que permanece en pecado mortal aparta de Dios su rostro, 
es decir, lo más íntimo de su alma. ¿Cómo podría, pues, al mismo tiempo 
ponerse a orar, cuando orar quiere decir volverse hacia Dios? «Es abo- 
minable la oración del que aparta su oído para no oir la ley» (Prov 28, 9; 
cf. Os 6, 3; 10, 12). 


9) El Señor nos pide, además, que nuestra oración sea perse- 
verante. «Es preciso orar en todo tiempo y no desfallecer» (Lc 18, 
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1; 11, 5ss; 21, 36). «Mucho puede la oración constante del justo» 
(lac 5, 16). 


Pero perseverar en la oración no quiere decir hacer largos rezos 
vocales, o emplear en ellos mucho tiempo. Mejores son las oraciones 
cortas, pero devotas y frecuentes, que las muy largas y poco fervorosas, 
Santo Tomás da como norma el suplicar tanto cuanto sea útil para des- 


pertar el fervor interior 2, 


Cuando el Señor nos pide que recemos en todo tiempo, quiere 
significarnos que nunca hemos de pensar que ya no necesitamos 
orar más o que ya hemos rezado bastante, como si ya nos hubiéra- 
mos asegurado el cielo”, Nunca debemos dejar de pedir la gracia 
de la perseverancia en la caridad. Pero tampoco hemos de cejar 
en pedir la realización de los demás buenos deseos, hasta conse- 
guirla. En fin, «orar siempre», explica bellamente san AGUSTÍN, 
significa: «Perseverar fielmente en la fe, la esperanza, la caridad 
y los anhelos, y a tiempos y horas determinadas orar también con 
las palabras, para impregnarnos constantemente en la devoción in- 
terior, y renovarnos siempre en ella» *, 


La amonestación del sabio Sirac: «No multipliques en la oración 
tus palabras» (Eccli 7, 15), y la advertencia del Señor de no repetir 
muchas palabras en la oración (Mt 6, 7; 23, 14) condenan únicamente 
las repeticiones sin espíritu y sin fervor, y la falsa confianza en las 
puras fórmulas y palabras; mas no prohíben las oraciones repetidas 
con instancia y fervor. La misma Sagrada Escritura trae oraciones en 
que se repiten más de una vez las mismas palabras, como, por ejemplo, 
el salmo 135, que es una preciosa letanía *, 

h) En fin, nuestra oración tiene que ser católica. Debe abrazar los 
más amplios deseos del reino de Dios, y ser expresión de una vida que 
se desarrolla en la gran familia de Dios, la cual comprende también los 
santos del cielo. Muy distinta es la oración protestante, que teme rebajar 
los derechos de Dios si se dirige a los santos *, 


Nuestra plegaria debe, además, regirse por la oración de la 
Iglesia católica, tanto la oración litúrgica como las magníficas ora- 
ciones de los grandes santos. 


28. ST 11-11, q. 83 a. 14. 

29. Cf. Dz 805 y 825. 

30. Saw Acustín, Ep. ad Probum, PL 33, 501. 

31. Análogos tipos de oraciones utilizan los «starets» rusos, según conocemos por un 
libro aparecido en 1884, en Kazán, sin nombre de autor que ReinHoLD von WALTHER ha 
publicado en alemán bajo el título Elim russisches Pilgerleben (Berlín 1925) y LYDIA 
S. MenL-BAGDASAROWA bajo el título Ersúhlungen eines russischen Pilgers, Tuucerna 1944. 

32. Claro está que el diálogo con los santos comparado con la plegaria directa con 
Dios no es más que una analogía. Es la communicatio correspondiente a la communio 
sanctorum. 
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7. Pecados contra la oración 


A las cualidades de la buena oración que acabamos de señalar 
corresponden otros tantos pecados o faltas cuando aquéllas se des- 
cuidan culpablemente. 

La plegaria hecha por ostentación es una falta particularmente 
desagradable al Señor: «Cuando oréis, no seáis como los hipócri- 
tas, que gustan de orar en pie en las sinagogas y en el cruce de las 
calles para ser vistos de los hombres» (Mt 6, 5). 


Al decirnos nuestro Señor que para orar nos recojamos en «nuestra 
cámara», nos exige aquella pureza de sentimientos que sólo se dirige 
a Dios. Pero esto no significa que se haya de condenar la oración 
comunitaria, ní pensar que tenga menos valor. 

El orar mecánicamente, el mascullar oraciones, es otro de los pe- 
cados señalados repetidas veces. 


Por lo general, la oración indevota es sólo pecado venal, pues 
rara vez habrá que suponer que uno se ponga a rezar con la vo- 
luntad perversa de injuriar expresamente a Dios. Con todo, pudiera 
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suceder que perseverando en orar distraidamente viniera a mani- 
festarse un desdén radical por el trato con Dios, esto es, una total 
indiferencia para con Él, y así llegar a una actitud gravemente 
culpable. 


Es defectuosa, aunque no pecaminosa, la oración que se limita única 
y exclusivamente a recitar fórmulas. 

El que sólo reza por cumplir con un ejercicio impuesto, manifiesta 
sentimientos muy imperfectos respecto de la oración. Así, por ejemplo, 
el sacerdote que no hace más que «despachar» el rezo del breviario, 
para no quebrantar la ley, sin esforzarse en una verdadera plegaria 
interior, conculca la ley esencial de la oración. El peligro de una lectura 
puramente formal del breviario, sin auténtica unción interna, aparece 
sobre todo cuando no se la distribuye adecuadamente a lo largo del día, 
o cuando un falso temor a conculcar la ley induce a no hacer nunca 
uso de los motivos legítimos de dispensa. Incluso con relación al bre- 
viario, nuestro primer cuidado debe ser conservar la alegría en el rezo 
y hacer una verdadera oración. El rezo del breviario, en su conjunto, 
obliga indudablemente bajo pecado grave. Pero calificar universalmente 
de pecado grave la omisión de una hora por descuido es ir demasiado 
lejos. Habida cuenta de la humana limitación, el rigorismo en las minucías 
legales podría tener consecuencias desproporcionadas: así, o bien lo acceso- 
rio, impuesto por la ley, absorberá toda la atención y energía psíquica, 
perjudicando a la alegría y de rechazo a la devoción interior, y dismi- 
nuyendo la espontaneidad en el servicio de Dios y la libre prontitud para 
atender a las diversas inspiraciones de la gracia; o bien el alma se acos- 
tumbrará poco a poco a una grosera negligencia en el rezo del breviario 
por desaliento, cuando no por obstinación. 

Es cierto que el sacerdote está estrictamente obligado en principio a 
procurar que la oración, y sobre todo el rezo del breviario, ocupen un 
lugar preponderante en sus diarias ocupaciones. Aunque según la opinión 
casi unánime de los autores, el sacerdote, en casos particulares, queda 
disculpado con relativa facilidad del rezo de alguna parte del breviario, 
con todo, siempre deberá examinar si se aplica con la necesaria diligencia 
a cumplir con piedad y regularidad el deber tan santo del rezo del oficio divino. 

No parece apropiado exigir rigurosamente a los sacerdotes seculares la 
pronunciación vocal de las oraciones y lecciones del breviario, después de 
que la santa Madre Iglesia dispensó de ella a los regulares. Si para la 
recitación común es tan importante la digna pronunciación del sagrado 
texto, para la privada y silenciosa lo verdaderamente importante es su eje- 
cución atenta y piadosa. 

En principio, el breviario ha de rezarse por los sacerdotes en la lengua 
litúrgica prescrita por la Iglesia. No obstante, si un sacerdote, por ejemplo, 
rezando en dicha lengua, lo ha de hacer mecánicamente, sin comprender 
el texto, en tal caso, sin dejar de esforzarse para corregir su deficiencia, 
el sacerdote, acogiéndose a la epiqueya, es decir, para amoldarse verdade- 
ramente al sentido de la ley, podría rezarlo en su lengua materna. La 
epiqueya sería entonces legítima, tratándose de evitar un gran mal. 

No es, precisamente, edificante ver a sacerdotes que, mientras el pueblo 
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cristiano participa activamente en la celebración de un acto religioso, 
rezan separada y calladamente el breviario. Si, en realidad, fuera de ese 
tiempo no tuvieran cómo rezarlo, mejor sería que tomaran parte activa 
y devota en la celebración común a la que, exteriormente, están asistiendo. 
En tal caso vale un oficio por otro. 

Cuando el sacerdote ha de binar o trinar necesita tiempo para recogerse 
interiormente, para celebrar digna y devotamente el gran misterio de la 
eucaristía. Pero las fuerzas psíquicas son limitadas; entonces es más acon- 
sejable que no se empeñe por «cumplir» con el breviario completo. Porque 
en ningún caso hemos de faltar al precepto evangélico: «Orando, no seáis 
habladores, como los gentiles» (Mt 6, 7). Sería irrogar una grave injuria 
a la Iglesia interpretar su precepto positivo de rezo del breviario de tal 
forma que se faltara a la «oración en espíritu y en verdad». La Iglesia 
no pide una obediencia mecánica, falta de espíritu, sino una obediencia 
llena de confianza filial, que se amolde a las intrínsecas finalidades de la ley %, 


La perfección cristiana y la perfecta oración corren parejas: 
estando, pues, el cristiano obligado a aspirar a la perfección, tiene 
que esforzarse por llegar a una oración perfecta. 

Es difícil determinar cuál es el mínimo de oración obligatoria 
bajo pecado. 


San ALFONSO DE LIGORIO, con muchos autores, señala como pecado 
ciertamente grave el omitir toda oración durante un mes, o a lo sumo 
durante dos meses; esto prescindiendo de otras razones especiales que 
obligan a rezar, y sólo en razón de la virtud de religión, o de las 
virtudes teologales%, No faltarán casos en que omitir toda oración, aun 
durante un espacio de tiempo menor, constituirá pecado mortal, a causa 
de los graves peligros advertidos de faltar a sus obligaciones morales, por 
carecer de la fuerza que da la plegaria. 


El mínimo de oración impuesto a todo cristiano bajo pecado 
grave es la devota asistencia a la santa misa los domingos y días 
festivos. Al sacerdote, además, la recitación del breviario y otras 
prácticas de oración le obligan con mayor o menor gravedad *. «La 
práctica cristiana ha establecido una serie de rezos tradicionales, 
como por ejemplo, la oración de la mañana, de la noche, antes y 
después de comer, que aunque no están expresamente mandadas, 
corresponden tan perfectamente al modo como se ha de entender 
la vida cristiana y a la manera como se ha de portar un hijo de Dios 
con su Padre del cielo, que tienen que ser como naturales para el 


33. Cf. B. HArInG, Resfetuosa interpretación de dos decretos de Roma, en El mensaje 
eruntiano y la hora presente, Herder, Barcelona 1968, p. 231-239; La virtud de la epi- 
queya, l c., p. 240-249, J. PascHER, Inwendiges Leben in der Werkgefahr, Friburgo 
de Brisgovia 1952. 

34. SAN ALFONSO, Instit. catech. part. 1, cap. 1 $ 4. 

35. Cf, CIC, can. 125, 126. 
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cristiano. De donde se sigue que no pueden omitirse del todo, o por 
largo tiempo, sin perjudicar a la vida interior y, por tanto, sim 
pecado» *. 

Sería, pues, falso afirmar que, puesto que se trata de oracio- 
nes que no están mandadas por ninguna ley, no obligam bajo 
pecado; pues si su carácter obligatorio no estriba en leyes posi- 
tivas, se impone, con todo, al cristiano en su calidad de hijo de 
Dios. 

El niño sabe muy bien que, aunque no haya precepto al 
respecto, sería una falta de cortesía pasar un día o una semana 
sin hablar a sus padres, sin darles gracias, sin saludarlos. Asi- 
mismo el buen cristiano siente que, aunque no haya ley positiva, 
sería un desprecio de Dios el negarle el saludo por la mañana 
y por la noche, el no agradecerle los diarios beneficios. Claro está 
que el olvidarlo de vez en cuando no es pecado; tampoco está 
prescrita ninguna fórmula, ni ninguna duración para estos ejer- 
cicios. Lo importante es aspirar a cumplir en alguna forma con 
el precepto del Señor, que nos mandó orar en todo tiempo. 

Muy acertadamente dice HirscHER: «El abandono de la ple- 
garia no es solamente la omisión de un deber religioso; es tam- 
bién la prueba de que el corazón se ha alejado más o menos de 
Dios, y que está para caer, o ha caído ya en el pecado» *. 

El que abandona la oración por la mañana y por la noche 
y no se encomienda a Dios, ni por la recitación de alguna fórmu- 
la de rezo, ni por una plegaria personal, verá atrofiarse rápida- 
mente su vida religiosa, pues la priva del necesario ejercicio y 
manifestación. 

La familia en cuyo seno no se oye ninguna oración en común, 
lleva una vida profana y alejada de Dios. 

La virtud de religión exige que el cristiano se esfuerce por 
santificar no sólo su vida personal, desde el principio al fin, sino 
también la soledad en que vive. 

No sería fácil observar una ley que estableciera oraciones fijas 
en tiempo determinado para cada día; tanto más cuanto que aquí 
se trata propiamente de la ley de los hijos de Dios, de la ley de 
la gracia y del amor. Por eso no hay pecado si se ha omitido la 
oración de la mañana o de la noche porque no se ha encon- 
trado tiempo para meditar, ni lugar a propósito para orar, con 
tal que en otros momentos se haya elevado el corazón a Dios, 


36. TILLMANN, Die katholische Sittenlehre 1v, 1 pág. 215. 
37, HiIRsSCcHER, Die christliche Moral 111, pág. 102. 
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Lo normal, sin embargo, ha de ser la oración en tiempos determi- 
nados, por lo menos mañana y noche, precisamente porque siendo 
frágil el hombre, fácilmente se olvidaría de orar. 

El salmista (Ps 118, 164) habla de la oración hecha siete ve- 
ces al día. Ya la Didakhé hacia el año 90 impone al cristiano orar 
por lo menos tres veces diariamente *, 

Acertadamente dijo el piadoso, aunque pagano, GANDHI, que 
«la oración debe ser la llave de la mañana y el cerrojo de la 
noche». 


J. PAascHER, Simmgerechtes Brevierbeten, Munich 1962. 
F. Brrz, Die Situation des beienden Menschen heute, en «Katechetische 
Blátter» 89 (1964) 208-213, 


II. EL CULTO DE DIOS Y EL RESPETO A SU SANTO NOMBRE 
l. Significado religioso del nombre de Dios 


a) El nombre manifiesta la esencia del que lo lleva 
o sus cualidades predominantes 


Para los pueblos antiguos, sobre todo para los israelitas, el nombre 
no debia ser arbitrario, sino expresar algo esencial. Homero considera 
un signo de la limitación humana el que los nombres que imponen los 
hombres no expresen perfectamente las cosas. Por eso había cosas que 
para los dioses tenían distinto nombre que para los hombres. PLATÓN 
hace la misma reflexión refiriéndose especialmente a los nombres de los 
dioses: sólo los dioses mismos pueden conocer su verdadero nombre, porque 
sólo ellos conocen su verdadera esencia. «Los verdaderos nombres de los 
dioses son aquellos con que ellos mismos se designan. Pero no pudiendo 
el hombre conocerlos, ticne que contentarse con aquellos con que acos- 
tumbra invocarlos en la oración» *%, Al revelarnos Dios su nombre, nos 
revela el verdadero, el que nos manifiesta algo de su misma esencia y de sus 
propiedades *. 


La revelación del nombre de Dios «Yahveh», es un momen- 
to solemne de la historia de la salvación (Ex 3, 13ss). Al revelar 
Dios su nombre a Moisés y manifestarse como «el Dios de 
vuestros padres...» se revela con toda claridad como el Dios de 
la historia sagrada y como el Señor de los tiempos. Al revelar 


38. Didakhé 8, 2s. 
39. Pratrón, Cratilo 400 d. 
40. Cf. BIETENHARD, Ónoma, en Th. W. 2. NT 5, pág. 242-283. 
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su nombre de Vahveh garantiza que es el «poderoso auxiliador». 
Los nombres con que fue anunciado el Mesías: Emmanuel (Is 7, 
14); consejero, Dios fuerte, Padre por la eternidad, Principe de 
la paz (Is 9, 5), Jesús (Mt 1, 21), hacen resaltar sus propiedades 
caracteristicas y sus obras principales. 


b) El nombre establece una relación de dependencia 
y protección 

Cuando, según el Génesis (2, 19s) Adán impuso su nombre a todos 
los animales, manifestó con ello que comprendía perfectamente la esen- 
cia de las cosas, pero también realizaba el encargo que Dios le había 
dado de «dominar a los animales». Para significar que un pueblo o una 
nación quedaba subyugada, o bajo una protección especial, se le impo- 
nía ordinariamente un nuevo nombre (cf. 2 Reg 12, 28; Ps 49, 12). En 
tiempos calamitosos, las mujeres abandonadas buscan la protección de 
un hombre, cuyo nombre invocarán y cuya propiedad serán (Is 4, 1). 


Yahveh impone su nombre a Israel y así establece su derecho 
especial para que éste le pertenezca por el amor y la fidelidad 
(Is 43, 1). Asimismo se invocaba el nombre de Yahveh sobre 
Israel para significar que le pertenecía y que estaba colocado bajo 
su especial protección (Is 63, 19; 2 Par 7, 14). Se invocaba el 
nombre de Yahveh sobre el templo (Ter 7, 10), sobre el arca san- 
ta (2 Reg 6, 2) y sobre Jerusalén (ler 25, 29; Dan 9, 18)*, Y así 
eran «santos» para Dios. Al mismo tiempo, se manifiesta con 
ello la confianza en una especial protección de Dios (cf. ler 14, 
9: «Tu nombre ha sido invocado sobre nosotros», que se lee en 
el Completorio). «El que invocare el nombre del Señor», esto 
es, el que se colocare bajo el dominio y protección de Dios, «ése 
se salvará» (Act 2, 17-21; cf. Rom 10, 13). 

En la «nueva creación», los «vencedores» llevarán un «nue- 
vo nombre», el «nuevo nombre del Cordero» (Apoc 3, 12; cf. 14, 
1; 22, 4). Todo esto significa la inauguración de un nuevo orden. 
Recibir de Dios un nuevo nombre significa nada menos que 
entrar en nuevas relaciones con Él. El hacerse bautizar en el 
nombre del Dios trino y uno, en el nombre de Cristo (Mt 28, 
18; Act 2, 38; 8, 16; 19, 5), establece una relación completa- 
mente nueva de dependencia, de protectorado, de íntima asi- 
milación. 

De aquí deriva la costumbre cristiana de cambiar el nombre en el 
bautismo, y a veces también en la profesión religiosa, como expresión 


41. BIETENBHARD, Th. YW. z. NT 5, pág. 252s. 
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de la nueva pertenencia. El profeso no debería, sin embargo, abandonar 
simplemente el nombre de pila; pues los consejos evangélicos se refieren 
a un modo especial de realizar la unión con Cristo establecida en el 
bautismo. 


c) Dios, al revelarnos su nombre, proclama su amor 


"Todos los nombres con que Dios se manifiesta en el AT nos 
hacen comprender que el hombre es objeto de sus cuidados y 
de su amor. El punto culminante de la revelación del nombre de 
Dios es la revelación de su nombre de Padre: «Padre, les he 
manifestado tu nombre» (Ioh 17, 5; cf. Ioh 12, 28). Y lo que 
afianza muy especialmente nuestra confianza en la oración, es 
que Dios mismo nos reveló su nombre y nos enseñó cómo de- 
bíamos llamarlo. 


El conocer y llamar a alguien por su nombre es signo de intimidad. 
Jesús, el buen pastor, conoce y llama «por su nombre» a sus ovejas 
(loh 10, 3). Pues el signo de las íntimas relaciones en que la gracia nos 
establece con Dios, es el que podemos llamarlo «por su nombre». En el 
nombre de Padre se nos ofrece el don insuperable de la divina intimidad, 
por él llegamos hasta la intimidad de la vida divina. 


d) El nombre Shem designa muchas veces 
al mismo Dios en persona 


Donde está su nombre está Dios mismo; su nombre confirma 
su presencia y ayuda: «He aquí que envío mi ángel delante de 
ti. Mi nombre está con él» (Ex 23, 31). 


e) El nombre de Dios designa también la gloria de Dios 


«Mi nombre (mi gloria) será grande entre las gentes» (Mal 1, 
11). En la primera petición del padrenuestro: «Santificado sea 
tu nombre», nombre significa más o menos lo mismo que glo- 
ria, aunque expresa algo más por añadidura, sobre todo la idea 
de la voluntad amorosa de Dios. En Malaquías (1, 11) se mues- 
tra claramente que el culto de Dios y de su nombre son correla- 
tivos: «En todo lugar se ofrece a mi nombre un sacrificio de 
incienso». Lo que corresponde bien a las otras dos ideas corre- 
lativas: gloria de Dios y culto. 


Ya el impío Demócrito decía que los mombres de los dioses eran 
«imagenes que hablan» (phoneenta) Y. Los nombres con que Dios mismo 


42. BIETENHARD, Th. W. z. NT 5, pág. 248. 
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se ha revelado son imágenes cultuales, que nos hablan con claridad y 
fuerza insuperables. El invocar a Dios con el nombre con que quiso revelar 
su esencia y su acción, es adorar su bondad, su presencia, su poder y su 
gloria divinas. Por eso el nombrarlo con respeto es un acto significativo 
de culto. 


Obrar «en el nombre de Dios» (beshem Yahveh) significa 
muchas veces invocar o proclamar solemnemente el nombre de 
Dios, para indicar que dicha acción se hace para gloria de Dios, 
por misión de Dios o con la ayuda de Dios. Obrar «en nombre» 
de alguien quiere decir en representación de su persona. Los 
apóstoles predican y curan «en nombre de Dios», «en nombre de 
Cristo»: quiere decir en representación y por la fuerza y poder 
de quien les ha dado la misión. 

El nombre de Dios, el que lo designa esencialmente en sus 
relaciones con la humanidad, como Dios de la revelación y de la 
comunión amorosa con el hombre, se relaciona muy de cerca con 
la idea de la gloria (dóxa) de Dios. Esto aparece sobre todo en 
el evangelio de san Juan*. «Padre, glorifica tu nombre... Lo 
glorifiqué y lo he de glorificar» (doxrázein) (Ioh 12, 28). Dios 
Padre glorificó su nombre por .la revelación de su amor paterno 
mediante Cristo, y sobre todo por la pasión y resurrección del 
Señor. Dios nos mostró su gloria por la revelación de su nombre 
de Padre. Por eso el nombrar respetuosamente el nombre de 
Dios es tributarle los homenajes debidos a su gloria. La supre- 
ma revelación del nombre de Dios es la revelación de su nombre 
de Padre; así pues, para nombrar y honrar como conviene ese 
nombre — y todos los demás nombres que nos revelan su gloria 
y su amor, sobre todo los de cruz y sacramento — preciso es 
hacerlo con los sentimientos que corresponden al divino nombre 
de Padre, esto es, con amor y respeto. 


La unión del nombre, la gloria y el culto de Dios viene expresada 
plásticamente en la Sagrada Escritura cuando dice ésta que «el nombre 
de Yahveh habitaba en el templo» (cf. 3 Reg 8, 1l4ss). Mientras Dios 
moraba en su inefable gloria de los cielos, hacia que su nombre habitara 
en el templo, en el lugar del culto, Esto designa una presencia real de 
Dios, pero claramente distinta de la manera como está presente en el 
cielo, y en correlación con el culto que le tributan los hombres. Al decir 
que «el nombre de Dios» habitaba en el templo, se quiere significar que 
estaba Dios allí presente por su gracia, para ser adorado e invocado, 
que allí escuchaba más benévolamente las súplicas humanas. 


43. L.c., pág. 271. 
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Esta «habitación del nombre de Dios» en el templo se realiza de un 
modo mucho más maravilloso en el sacrificio eucarístico y en la presen- 
cia permanente de nuestro Salvador sacramentado en nuestros altares. 


Nosotros oramos «en nombre de Jesús» porque el Padre nos 
revela en su Hijo encarnado toda la gloria de su amor, y porque 
la unión con Jesús nos da la posibilidad de una perfecta respuesta. 
Pero no podemos «orar en el nombre de Jesús» si no permanecemos 
en su amor, si no creemos que procedió del Padre como palabra 
a nosotros dirigida, y que el Padre nos escucha y nos ama como 
a su propio Hijo, pero a condición de orar en íntima unión con 
Él (loh 16, 23-27). Orar «en el nombre de Cristo» significa 
participar en la glorificación que ofreció Cristo al Padre en el mis- 
terio pascual, y en la que del Padre recibió Cristo. Significa, por 
último, tomar parte en el eterno culto que las tres personas se tri- 
butan a sí mismas en el seno de la Trinidad. Es así como el nombre 
de Dios mora en nosotros. 


2. Diversas maneras de honrar el nombre de Dios 


a) La invocación del nombre de Dios 


Al explicar el significado del nombre de Dios ya se insinuaron 
las diversas maneras de honrarlo: apelando a su nombre y a su 
misión; declarándose por Él y llamándose con su nombre, o con 
el de Cristo (cristianos), con lo cual se reconocen y se honran 
sus derechos de amo y su amor paternal; sobre todo, invocando 
su nombre en la oración, pues lo más importante en la revelación 
del nombre de Dios es el que se deje nombrar y llamar. La ve- 
neración sincera del nombre de Dios exige una oración que salga 
de lo íntimo del corazón; porque la revelación de ese nombre nos 
impone el deber de portarnos con Él con respeto, sí, pero sobre 
todo con el cariño y la confianza de verdaderos amigos que se 
tutean. Así pues, toda invocación a Dios con el nombre de su 
amor es un acto especial de veneración, un panegírico al Santo 
de los santos, que nos permite que le demos el nombre de Padre 
y que se digna llamarnos hijos. Una invocación particularmente 
expresiva del nombre de Dios consiste en «conjurarlo» (adim- 
ratio) «por su santo nombre». 


Puesto que el nombre de Dios revela y encierra su gloria y su vo- 
luntad de ayudarnos, la invocación solemne de su nombre de Padre 
(o de cualquiera de los que nos revelan su amor) es una de las ora- 
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ciones más eficaces. Al orar «en el nombre de Jesús» conjuramos a Dios 
por todo lo que encierra ese nombre divino y por todas las obras reali- 
zadas en fuerza del amor que nos profesa. 


Otra manera de invocar solemne y contiadamente el nombre 
de Dios es bendecir en su nombre. 


Huelga decir que esta depreciación o «conjuro» cultual nada tiene 
que ver con los conjuros mágicos, pues con ella nos dirigimos personal- 
mente a Dios, invocando su santo nombre. 

A la bendición con el nombre de Dios se contrapone la maldición de 
su enemigo y su expulsión por el exorcismo, invocando la fuerza del nom- 
bre divino. 


R. CriamOo S. L, La investigación sobre el valor del nombre divino en el 
Antiguo Testamento, «Estudios Ecclesiásticos» 26 (1953) 313-352; 435-452. 

J. Pontuor, La signification religieuse du «Nom> chez Clement de Rome 
et dans la Didaché, «Ephemerides theologicae Lovanienses» 35 (1959) 
339-361. 

E. SCHILLEBEECKX, Die Heiligung des Namens Gottes durch die Menschen- 
liebe Jesu des Christus, en «Gott in Welt» (miscelánea en honor de Karl 
Rahner), Friburgo de Brisgovia 1964, 11, 43-91. 


b) El juramento 


Dios refuerza sus promesas y amenazas invocando su nombre 
«Yahveh es su nombre» (Is 47, 4; 51, 15; 54, 5; ler 46, 18; 48, 
15), de modo que ese santo nombre viene a ser como la firma y el 
solemne ¡amén! a su palabra. 'Fambién el hombre puede reforzar 
sus palabras y sus promesas en ciertos momentos solemnes, nom- 
brando e invocando solemnemente el nombre de Dios. Ex el ¡ura- 
mento honramos la verdad y la fidelidad de Dios inclusas en su 
santo nombre, puesto que lo usamos como prenda o fianza de 
nuestra propia veracidad y fidelidad. 

En la declaración jurada invocamos a Dios como testigo de 
nuestra veracidad; en la promesa ¡jurada ponemos a Dios por 
fiador de la obligación de cumplir lo prometido. 

No hay juramento sino cuando se refiere uno expresamente 
a la veracidad o fidelidad de Dios, o sea, a su santo nombre como 
simbolo de esas divinas propiedades. El jurar «bajo palabra 
de honor» es, sin duda, una grave aseveración expresa de vera- 
cidad, pero no es ningún juramento, pues no se pretende hacer 
ningún acto de religión. 

Del significado del juramento se deduce que puede ser un 
acto loable de religión, pero también que no debe hacerse a cada 
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momento, ni por cosas baladies. Para hacerlo es preciso tener 
clara conciencia de la verdad, haber medido prudentemente la 
conveniencia de hacerlo, según las circunstancias y según las po- 
sibilidades de cumplir con lo que se promete, y salvaguardar ab- 
solutamente la justicia. «Jurarás sólo con verdad, derecho y jus- 
ticia» (Ter 4, 2). 

El juramento puede ser necesario, o al menos muy útil, ya 
para el bien de la comunidad, ya para el individuo; en tales casos 
es lícito, y debe hacerse de modo que redunde en honra para Dios. 
Pero es lamentable que un cristiano no ajuste todas sus palabras 
a la veracidad y fidelidad de Dios, hasta el punto que ya por sí 
solas tengan la fuerza de un juramento (cf. Mt 5, 34). 

Las solemnes promesas de Dios, que la Sagrada Escritura 
llama juramentos suyos, se presentan en correlación con los ju- 
ramentos de los hombres (Lc 1, 73; Act 2, 30). La epístola a 
los Hebreos (6, 13-17) compara el «juramento» de Dios con los 
juramentos de los hombres, por los que «se pone fin a toda con- 
troversia». Así, el juramento aparece como un acto religioso a 
la vez que social. Cristo nuestro Señor afirmó con la fuerza del 
juramento su divina filiación, cuando el sumo sacerdote lo con- 
juró a ello (Mt 26, 63s). El perjurio y la promesa juramentada 
sin intención de cumplir constituyen uno de los más graves pe- 
cados contra la virtud de religión, y son graves «ex toto genere 
suo», o sea que no admiten parvedad de materia. El jurar inútil 
o no inoportunamente es, generalmente, pecado venial, como tam- 
bién pronunciar innecesariamente nombres sagrados. El juramen- 
to de algo verdadero, pero hecho para cometer un pecado (por 
ejemplo, para quitar la honra) es gravemente pecaminoso. El ju- 
ramento promisorio y consciente de algo pecaminoso es pecado 
mortal, y evidentemente nulo. 

El quebrantar los juramentos en cosas importantes es pecado 
sumamente grave; si se trata de cosas insignificantes, no es, por 
lo común, sino pecado leve, con tal que con ello no se manifieste 
desprecio por el honor de Dios. 

Cuando se ha hecho un juramento promisorio sin intención 
de cumplir, si se trata de cosas buenas, hay que cumplirlo por el 
honor de Dios. El juramento «arrancado» por la fuerza o por 
engaño claramente injusto, no obliga, por lo general. 


1. HarreL, Der Eld im AT, Munster 1908. 
H. MuLter, Zum Eidesverbot der Bergpredigt, Paderborn 1913. 
F. A. GOPFERT, Der Eid, Maguncia 1883. 
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F. SchuLz, Der Eid als wesentlich religiose Tatseteung, «Theol. u. Glaube» 
(1936) 703-716. 

W. ScHOLLGEN, El juramento político, en Problemas morales de nuestro 
tiempo, Herder, Barcelona 1968, 236-245. 

Pu. Hormeister, Die chrisilichen Eidesformen, Munich 1957, 

B. Guixbon, Le serment, son histoire, son caractére sacré, Ottawa 1957. 

M. Primiria, Der Eid nach der Lehre der katholischen Moraltheologie, 
Munich 1956. 

O. BAUERNFEIND, Eid und Frieden, Stuttgart 1956. 

W. EzeL, Der Biúrgereid, Weimar 1058. 

L. Gruner, Der politische Ed. Sein Missbrauch und sein Wesen, en «Koólner 
Pastoralblat» 11 (1959) 211-212, 


3. El abuso de los nombres sagrados 


Dejando a un lado la inculpable insuficiencia humana para 
tributar a los sagrados nombres de Dios los homenajes de amor 
y respeto que merecen, debemos notar que hay grados diversos 
de deshonrarlos, desde su simple empleo innecesario hasta el in- 
sulto diabólico. 

a) El hablar de Dios y usar los nombres que nos manifies- 
tan su amor y su soberanía como se habla de cosas profanas o de 
un extraño, va ciertamente contra el respeto y el amor que se le 
debe. Ya hemos dicho que el nombre de Dios nos revela su di- 
vino rostro, que se inclina amoroso hacia nosotros. Y no basta 
hablar con Dios; es necesario hablar de Dios. Proclamar su santo 
nombre es una manera especial de honrarlo. Pero al hablar de 
«Él» preciso es que resuene el acento del respeto, del júbilo, de la 
intimidad. 


A los teólogos amenaza un peligro muy serio, y es el de acostum- 
brarse a tomar el nombre de Dios y los divinos misterios con una dis- 
posición interior y un tono muy semejantes a los del investigador cien- 
tífico que explora los secretos de la naturaleza. Contra este peligro sólo 
vale la vida interior y la oración; pues para nombrar a Dios como es 
debido, hay que hacerlo en acto de adoración, en actitud de profundo respeto 
y amor filial. 


b) Si el nombrar inútilmente a Dios va en contra del respeto 
que se debe a su nombre, mucho peor es pronunciarlo con lige- 
reza e irreflexión para expresar movimientos y sentimientos que 
nada tienen de religiosos. Esto es propiamente «jurar el santo 
nombre de Dios en vano», expresamente prohibido por el segun- 
do mandamiento (que evidentemente se aplica también a las de- 
más formas graves de irreverencia). 
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Nombrar con ligereza el nombre de Dios es emplearlo como 
una simple interjección, Oo para manifestar sentimientos de admi- 
ración, de susto, de temor, de cólera, que acaso en sí nada tengan 
de malo, pero que tampoco se enderezan a Dios, 

El nombrar a Dios en un movimiento inculpable de cólera 
equivale a nombrarlo con ligereza, pero hay que notar que esa 
explosión colérica de la voz subraya la improcedencia de la ex- 
presión. 

El pronunciar con ligereza el nombre de Dios es de por sí pe- 
cado venal. Pero este benigno juicio de los teólogos sobre esta 
falta de respeto al nombre de Dios no ha de llevarnos a la con- 
clusión de que importe poco el luchar contra ese pecado. Quien 
de veras «adora a Dios en espíritu y en verdad», el que le pro- 
fesa íntimo y profundo respeto, tiene que rechazar todo abuso de 
su santo nombre. 

c) Mas cuando se pronuncia el nombre de Dios para ex- 
presar sentimientos ya de por sí desordenados y culpables, v. gr. 
de impaciencia, de cólera desmedida o injusta, se comete una fal- 
ta esencialmente mayor. 

Conviene distinguir, sin embargo, entre proferir el santo 
nombre de Dios com ocasión de un movimiento o excitación cul- 
pable, pero irreflexivamente o como por costumbre, y lanzarlo 
con advertencia precisamente para desahogar la excitación, dán- 
dole un indigno matiz sagrado. 

El pronunciar irreflexivamente el santo nombre en un movi- 
miento culpable, esto es, con ocasión de él, no será más que pe- 
cado venial; aun podría contarse sólo como venial el pronunciar- 
lo libre y conscientemente, con tal que no sea como el vehículo 
de un sentimiento culpable contra Dios. SAN ALFONSO dice que 
es de los más graves entre los veniales (inter venialia grave) *. 
Pero luego añade: «Aunque a causa del peligro de caer en peca- 
do de blasfemia y porque será raro el no dar escándalo con ello 
y porque quienes oyen tales expresiones piensan que se quiere 
injuriar a Dios y a los santos, rara vez podrá excusarse (entién- 
dase, excusarse de ser pecado mortal); con razón, pues, hay que 
alejar a los fieles de tales expresiones». 

El escándalo es particularmente grave cuando son los padres 
quienes desfogan sus pasiones pronunciando tales palabras en 
presencia de sus hijos *. 


44. San ALFONSO, Theol, mor. lib. 1v, cap. 1, n.” 128. 
45, Cf. O. ScurrLinc, Lehrbuch der Moraltheologie, Munich 1927, 11, pág. 234. 
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Objetivamente hablando, se ha de considerar como un desor- 
den gravemente grosero, es decir, culpable, y como una irreve- 
rencia contra el honor de Dios el pronunciar los nombres sagra- 
dos en los movimientos culpables cuando se hace por costumbre, 
aunque los actos aislados, a causa de la imperfecta reflexión y li- 
bertad, puedan ser juzgados más benignamente. ANToNIo Kocit, 
moralista de la escuela de Tubinga, dice: «Maldecir es dar curso 
a la cólera, usando irrespetuosamente los nombres de Dios u otros 
nombres sagrados. Como pecado de ira y de falta de respeto es, 
de por sí, pecado grave*. Y saca de ello la inesquivable con- 
secuencia de que cada cual está obligado, so pena de pecado 
grave, a luchar para apartar de sí esa costumbre, sea incipiente 
o inveterada, 


Más o menos en los mismos términos se expresa F. LINSENMANN: 
«No es raro que la maldición no parezca ser más que tuna exclamación 
impensada y habitual, sin ninguna intención mala; en tales casos se 
aminora su carácter de culpabilidad, pero obliga a concluir que en tales 
sujetos existe mucha grosería interior, y no basta la costumbre para 
excusar de pecado, puesto que el mismo hábito tiene que considerarse 
ya como pecado grave» *. 


Adviértase que cuando se acepta libre y conscientemente la 
costumbre de profanar los nombres sagrados en cualquier Oca- 
sión de ira o de impaciencia culpable, haya o no escándalo, cada 
acto de profanación lleva el carácter de premeditado. Es libre en 
su causa, y por tanto reúne los requisitos del pecado mortal. Ya 
el no combatir una mala costumbre de este género denota una 
falta grave de respeto para con las cosas sagradas, y constituye 
culpa grave cuando se ha advertido suficientemente la existencia 
de ese hábito y la obligación de combatirlo. 

Cuando, por el contrario, se reprueba la mala costumbre y se 
hacen por lo menos algunos esfuerzos para contrarrestarla, no 
se puede afirmar a priori que cada acto sea gravemente culpable. 


Encuéntranse a veces cristianos de buena voluntad que, a causa de 
una costumbre inveterada o del ambiente, dejan escapar muy a pesar 
suyo palabras injuriosas a Dios o a los santos en movimientos desorde- 
nados de impaciencia: tales cristianos no han de ser obligados a confe- 
sión previa para la comunión frecuente; sólo se exigirá cuando los mo- 
vimientos sean en sí gravemente culpables, 


46. A, Kocm, Lehrbuch der Moraltheologie, Friburgo de Brisgovia ?1007, páx 373. 
47. F. X. LINSENMANN, Moraltheologie, pág 324. 
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d) Mayor es la culpabilidad cuando se emplean los sagrados 
nombres precisamente para expresar mejor por ellos la reacción 
violenta de la pasión. Entre maldecir en esta forma y blasfemar 
hay apenas un paso. Hay, en realidad, blasfemia cuando la mal- 
dición por medio de los sagrados nombres se dirige directamente 
contra las cosas sagradas. El que tiene la costumbre de maldecir 
está en continuo peligro de convertirse en blasfemo, no sólo a 
causa de sus sentimientos sino porque puede llegar realmente a 
expresiones blasfemas. l,c cual confirma la necesidad de luchar 
seriamente contra la costumbre de emplear los sagrados nom- 
bres en momentos de ira, y esto so pena de pecado grave. Para 
juzgar rectamente de la gravedad teológica de la maldición es 
importante conocer la actitud psicológica que supone. «Origina- 
riamente hay en esta costumbre algo de blasfemo, o por lo me- 
nos una idea pagana e indigna sobre la esencia de la divinidad. 
Efectivamente, entre los pueblos paganos de baja cultura no 
sólo se adoraban los ídolos y se les pedía auxilio, sino que tam- 
bién se les insultaba y golpeaba cuando no concedían lo solici- 
tado. De esta actitud psicológica proviene la inclinación a profe- 
rir nombres sagrados con ira, cada vez que se presenta cualquier 
dificultad en el trabajo diario... Una vez contraída la costumbre 
lleva tan lejos, que por cualquier nonada, sin tomar tiempo para 
reflexionar, y casi sin darse cuenta, se está ya abusando de los 
sagrados nombres. Pero la culpabilidad depende aquí de la ma- 
nera como se ha contraído y como se tolera este hábito» *. 


Los autores, al menos a primera vista, no parecen estar muy de 
acuerdo en esta difícil cuestión. Examinándolo bien, se advierte que al- 
gunos que califican de simple pecado venial el uso de los nombres san- 
tos en un movimiento de ira, son en realidad más severos que otros que 
establecen múltiples distinciones. Muchos autores «moderados» cuentan 
tales «juramentos» como verdaderas blasfemias. Hay que admitir sin 
disputa que recurrir conscientemente a los sagrados nombres para expresar 
sus bajos sentimientos es psicológicamente abrir la puerta a la blasfemia. 
Pero considerada la cortedad y limitación humana y la celeridad extraor- 
dinaria con que se pronuncian las maldiciones, no llegan éstas al grado 
de rebelión directamente injuriosa contra Dios. 


e) El servirse de los nombres sagrados para maldecir al 
prójimo, por odio v resentimiento, es particularmente opuesto al 
amor y benevolencia de Dios que se nos revelan en sus santísi- 
mos nombres. El que así desea a sus prójimos algún mal tempo- 


48. L. RuLanD, Handbuch der praktischen Seelsorge 111, pág. 149. 
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ral o eterno, invocando en su contra los nombres sagrados, cons- 
tituye a Dios, en cierto modo, como ejecutor de la maldad y hos- 
tilidad humanas. El maldecir al prójimo invocando el nombre de 
Dios o el del demonio por ser el enemigo de Dios, es pecado gra- 
ve contra la caridad fraterna y contra la religión. Y es el acto 
más opuesto a la plegaria intercesora. 

Incluso maldecir a los seres irracionales es, de por si, pecado 
grave. Pero la falta de reflexión y de atención excusa muchos 
actos particulares, aunque no la costumbre culpable no combatida. 


«La idea de que la oración es todopoderosa ha inducido a mucha gen- 
te ignorante a igualar prácticamente la maldición con la oración inter- 
cesora... Han venido, pues, a imaginarse que, así como Dios escucha las 
súplicas, así también deberá realizar las maldiciones; especialmente se 
reconocía al oprimido y desvalido el derecho a la maldición como me- 
dio de defensa» %, Es ciertamente muy indigna la idea de que Dios 
oye las maldiciones lo mismo que las plegarias; sin embargo, cuando los 
inocentes son tan injustamente oprimidos, o los padres tan heridos en 
su amor paterno que llegan al horde de la locura y tienen que clamar 
al cielo en demanda de justicia, no hay duda de que los culpables deben 
temer, pues sus pecados claman venganza ante Dios. 


La caridad cristiana prohíbe la maldición en toda circuns- 
tancia. Jamás se puede maldecir a otra persona, aun cuando a 
veces sea lícito desearle un mal temporal, para que se enmiende 
de su maldad. Sólo se debiera maldecir el mal y al malo en per- 
sona, que es el demonio, nunca al pobre pecador. 


G. FRANCESCHINI, La bestemmia in Italia, Venecia 1938. 
Y. ScHsBERT, «Fluchen> und «Segen» im AT, «Biblica» 39 (1958 1-26. 
G. Vacuia, La bestemmia, Turín 1942, 


MI. EL CULTO A DIOS Y LOS VOTOS 


1. Idea del voto 


a) El voto, que encontramos no sólo en el A'T' sino en toda 
la historia de la religión, sirve a menudo para reforzar una sí- 
plica o una acción de gracias. Mediante la promesa obligatoria 
de ofrecer sacrificios o presentes en prueba de agradecimiento, 
no hay duda de que la súplica se hace más apremiante y la ma- 


49. L. Ruzanp, l. c., pág 150. 
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nifestación de los sentimientos de gratitud más segura. Esto es 
patente, por ejemplo, en el voto de Jacob (Gen 28, 20ss) y de Ana 
(1 Reg 1, 10ss). La plegaria es ya, de por sí, un acto de religión ; 
pero cuando se añade un voto, se pone más de relieve este su ca- 
rácter religioso. El que hace un voto se obliga ya en su oración 
de súplica a dar a Dios las gracias en forma especial por la mer- 
ced concedida, mediante la ofrenda de algún don o de algún sa- 
crificio. El salmista menciona también el voto y la ofrenda de 
un himno de alabanza. Por eso, cuando a la súplica acompaña un 
voto, es claro que, al mismo tiempo que se le promete, se le tribu- 
ta a Dios gloria, alabanza y agradecimiento por el bien esperado. 


Los votos unidos asi con una petición se llaman votos condicionales, 
porque el cumplimiento de lo prometido depende de la obtención de lo 
pedido. Si la oración no es escuchada, no queda obligación alguna. Con 
todo, no hay que proceder con Dios como si se concertara un negocio. 
Por lo demás, el que hace un voto en la oración puede estar tan seguro 
de que su petición va a ser oída, que entienda que ya Je obliga el agra- 
decimiento, y que, en virtud de csta esperanza y de ese agradecimiento, 
quiera obligarse desde entonces. l.a promesa, sin embargo, no deja de ser 
voto condicional, pues que sólo tiene fuerza como acto de alabanza y 
agradecimiento por una merced determinada que se espera conseguir. 


El voto incondicional no está ligado a ninguna petición deter- 
minada, sino que tiene de por sí el significado de un acto absoluto 
de religión, por el cual el hombre ofrece sus dones y se ofrece a sí 
mismo para gloria de Dios, llevado de un sentimiento desbordante 
de agradecimiento por los divinos beneficios recibidos, o por los 
que espera recibir. Sólo a partir del voto incondicional se puede 
desentrañar la esencia del voto. 

b) El más profundo sentido que el hombre puede dar a su 
voto es el de consagrar a Dios y a su gloria los bienes de Él reci- 
bidos, o su misma persona. Así, el voto entra en la órbita del 
sacrificio, y sólo considerándolo así puede calarse toda su hon- 
dura. Para que el don ofrecido en voto y su ofrenda sea agradable 
a Dios, tiene que ofrecerse y presentarse —lo mismo que el sa- 
crificio — como símbolo de la entrega personal a Dios y de la libre 
consagración a su servicio. 


Puesto que por los tres grandes votos de pobreza, castidad y obe- 
diencia el hombre consagra a Dios sus mayores bienes personales, aven- 
tajan aquéllos con mucho a todos los demás votos, en los que se ofrecen 
a Dios, no bienes personales, sino objetos impersonales, que simbolizan, en 
general, la entrega personal. 
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Sería superficial considerar los votos únicamente desde el punto 
de vista jurídico, como compromiso personal a un acto, o a un don 
determinado. Lo primero que se ha de poner de relieve es la dig- 
nidad y la consagración «sacerdotal» de todo cristiano, su destino 
cultual universal, pues sobre estas profundas realidades se apoya 
la posibilidad de honrar realmente a Dios con los votos y de hacer 
de sus bienes una ofrenda consagrada, un sacrificio. Por eso en 
la cumbre de todos los votos están los inclusos en el bautismo. 
Cuando se unge al bautizado con el carisma del sacerdocio general, 
sus solemnes promesas (o votos) reciben un nuevo y profundo 
significado: son ya promesas consagradas por la unción y consa- 
gradas para el culto. El cristiano (recordemos siempre que «cris- 
tiano» significa precisamente «ungido») se encuentra fortalecido 
para cumplir sus promesas o votos del bautismo precisamente por 
el carácter que éste le ha impuesto, por esa divina toma de pose- 
sión cultual, que lo dedica a la misión sublime de sacerdote. 

Preciso es, pues, tener por muy real esa vinculación que hemos 
señalado entre todos los demás votos y los del bautismo. “Todo 
voto ahonda, extiende v renueva los votos del bautismo o de aquella 
consagración en él realizada, que nos diputa para el ejercicio per- 
fecto de la religión. 

Por los tres grandes votos personales se ofrecen a Dios en 
sacrificio, gracias a la consagración sacerdotal, los mayores bienes 
que el hombre posee: la libre disposición de los bienes exteriores 
y de su propia persona, y el derecho a fundar una familia. Así 
resultan nuevas obligaciones que se añaden a las generales que el 
bautismo impone a todo cristiano: el cumplimiento de aquéllas es 
el camino más directo para cumplir éstas. 11 emitir aquellos votos 
se tiene la intención sacerdotal de glorificar a Dios, esperando que, 
en virtud de la unción bautismal, Dios se dignará recibir benigno 
aquella ofrenda. Esta «consagración se funda últimamente en la 
consagración del bautismo y la expresa en forma más plena» ”, 
¿Qué cosa podría infundirnos esta sublime confianza, sino la 
unión con Cristo, sumo sacerdote, unión realizada por el carácter 
del bautismo y de la confirmación, unión que convierte todas 
nuestras ofrendas en ofrendas de Cristo, gratas a Dios por consi- 
guiente, y dignificadas con el valor infinito del culto? 

Mirado a la luz de estos principios, el voto de castidad virginal, 
incluso hoy implícitamente en el subdiaconado, no es sólo la cul- 


S0. Decreto sobre la adecuada renovación de la vida religiosa, art. 5. 
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minación de los votos del bautismo, sino también el sacrificio de 
sí mismo que alcanza hasta lo más íntimo de la persona y que 
anuncia el próximo sacrificio que ha de ofrecer en el altar como 
sacerdote. Este voto nos está diciendo que el sacerdote no puede 
contentarse con ser oferente, sino que tiene que ser víctima en lo 
más profundo de su ser humano. Quien abraza este estado por 
vocación interior y hace los sacrificios necesarios para la guarda 
de la castidad virginal uniéndose al sacrificio de la cruz, alcanzará 
también una unión cada vez más íntima con el sacrificio de ala- 
banza de la liturgia del cielo. 


El voto privado es un acto particular que a pesar de realizarse en la 
esfera privada se relaciona con la comunidad «sacerdotal» de los bauti- 
zados. El voto público es el que la comunidad eclesiástica recibe y confirma 
como tal en forma pública y jurídica. En éste, por consiguiente, el carácter 
cultual no proviene sólo de la persona que emite el voto, sino también de 
la Tglesia oficial. 

Si en lugar de hacer sólo hincapié sobre la libertad con que uno se 
obliga en el voto, se insiste también sobre el carácter sacerdotal del cris- 
tiano (o lo que viene a ser lo mismo, sobre la «consagración» del don o 
de la persona a Dios), se hace comprensible la opinión, hoy casi general, 
de que el cristiano puede emitir votos no sólo en materia libre de obligación, 
sino también en matería ya obligatoria. 

En algunos pueblos, el consentimiento matrimonial ha recibido el nom- 
bre de «voto matrimonial»; el nombre es exacto, pues lo que allí se realiza 
no es un simple contrato, sino una promesa de fidelidad religiosa depo- 
sitada en manos de la Iglesia, un acto de entrega religiosa, por el que se 
entra en el estado matrimonial, santificado por Dios y destinado al mutuo 
servicio, bajo Ja mirada y protección de Cristo y de la Iglesia. Ambos es- 
posos pueden y deben ser para sí y para cuantos los rodean un testimonio 
de fe en el Dios de la fidelidad, de la vida y del amor. 


2. Requisitos para la validez y legitimidad de un voto 


a) Por parte de la persona que emite el voto. Debe emitirlo 
con entera libertad, porque Dios no quiere dones forzados. El 
voto debe ser la oblación más libérrima. Por eso es inválido todo 
voto arrancado por fuerza. Pero es válido el voto hecho por el 
temor saludable del pecado o del infierno. Por el contrario, el voto 
hecho por presión o por temor no saludable del infierno (temor al 
castigo), no es válido. 

El voto tiene que emitirse con prudencia (cf. Prov 20, 25). 
Quien no tiene suficiente prudencia debe hacerse aconsejar. Por 
lo general, no se deben emitir votos sin consultar al confesor. El 
que ha hecho un voto imprudente (por ejemplo, superior a sus 
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fuerzas, con daño del prójimo, o impidiendo con él un bien su- 
perior) ha hecho voto inválido, si la imprudencia es evidente; en 
casos dudosos puede ser dispensado por la autoridad (general- 
miente por el confesor) o conmutado en otro prudente. 

Para que haya voto se requiere necesariamente firme voluntad 
de obligarse. No hay votos vacilantes. El voto se distingue del 
simple propósito, el cual admite diversos grados de voluntad y de 
por sí no obliga en conciencia. El voto es la promesa hecha a Dios 
con la firme voluntad de obligarse. Así como es necesaria la liber- 
tad para hacer un voto, asimismo es incondicional la obligación 
de cumplir lo que en él se prometió con toda libertad. «Si haces 
voto a Dios no tardes en cumplirlo, que no hallan favor los negli- 
gentes. Mejor es no prometer que dejar de cumplir lo prometido» 
(Eccle 5, 3s). «Yahveh, tu Dios, de cierto te pedirá cuenta de tus 
votos. De no cumplirlos cargarías con un pecado. Si no haces voto, 
no cometes pecado» (Deut 23, 22). 


En la duda de si se hizo un verdadero voto o sólo un simple propó- 
sito, la presunción es en favor de la libertad. Habiendo duda fundada de 
si se tuvo la libertad indispensable para la validez del voto, habrá que soli- 
citar por lo menos una dispensa, aunque según el probabilismo no hay obli- 
gación alguna propiamente dicha. Con todo, si se trata de votos públicos, 
habrá que atenerse a la decisión de la Iglesia. 


Puesto que la obligación que imponen los votos depende de la 
voluntad del que los hace, su obligatoriedad bajo pecado leve o 
grave depende de la intención que se tiene al hacerlos. Pero, en 
general, una cosa insignificante no soporta una obligación bajo 
pecado grave. 

b) Por parte del objeto del voto. Lo que se promete debe ser 
cosa posible y mejor que su contraria”, lo que quiere decir que 
debe ser algo que favorezca realmente el adelanto en la perfección 
cristiana, no sólo en general, sino también consideradas las cir- 
cunstancias particulares. 


No es oportuno hacer voíos si se prevé con gran probabilidad que 
no ha de ser posible cumplirlos o que habrá un peligro constante de 
quebrantarlos. Además pierden su validez desde el momento en que se 
descubre que para el interesado mejor sería lo contrario. Sin embargo, 
cuando se trata de votos públicos, es a la Iglesia a la que toca siempre 
decir la última palabra. 


51. Cf CIC, can. 1307. 
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c) Por parte de las condiciones impuestas por la Iglesia. La 
santa Iglesia es la comunidad del culto; en ella y por ella participa 
el cristiano de la dignidad sacerdotal de Cristo nuestro señor; por 
ello los votos se han de hacer de acuerdo con la naturaleza y la 
voluntad de la Iglesia. 

Los votos individuales son en realidad una correlación de la 
misión sacerdotal de la Iglesia; se puede decir, pues, a la inversa, 
que también la Iglesia colabora en los votos de cada uno, porque 
en su continua oblación incluye los votos privados. En cuanto a 
los votos públicos, ya se sabe que es ella quien los recibe y los 
ratifica y confirma. Por eso tiene derecho especial para poner com- 
diciones, cuya observancia será necesaria para su colaboración. Por 
esta razón los efectos eclesiásticos de los votos dependen exclusi- 
vamente de la voluntad (no del capricho) de la Iglesia. Sólo ella 
puede determinar qué clase de votos tienen el carácter de públicos 
y qué efectos jurídicos producen. De ella depende la diferencia 
entre votos «solemnes» y «simples», que producen o bien la inca- 
pacidad para contraer matrimonio y para poseer algo en propiedad, 
o solamente la ilicitud de hacerlo. La Iglesia es competente para 
examinar a quienes pretenden colocarse en el estado de observancia 
de votos en la vida religiosa. Por su oficio pastoral, está obligada 
a instruir prudentemente en lo tocante a los votos y a vigilar su 
cumplimiento. Los votos se apoyan sobre el poder sacerdotal que 
pertenece a la Iglesia; por eso los votos son algo suyo; de ella, y 
en último término de Cristo, reciben su valor y su mérito. Por el 
poder de las llaves tiene la Iglesia la potestad vicaria de interpretar 
y de dispensar de ellos, o de urgir su cumplimiento. 


3. Valor religioso y moral de los votos 


El valor de los votos es, ante todo, de índole religiosa. El 
hacer un voto y el cumplirlo es un acto especial de religión. «Por 
el voto se destina al culto de Dios lo que se promete. Por donde 
se muestra claramente que el voto es propiamente un acto de re- 
ligión» *, El hacer votos no depende de ley alguna, sino sólo de la 
espontánea voluntad; por eso posee el valor especial de sacrificio 
voluntario, cuya razón determinante sólo puede ser el deseo de 
corresponder al amor de Dios. 

El valor de una buena obra es mayor cuando se promete y 


52. ST 11-11, q. 88 a. 5, 
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realiza por voto. El practicar los tres consejos evangélicos sin 
haber hecho voto de ellos es indudablemente una obra muy meri- 
toria, pero quien los pone en práctica habiendo hecho el voto, 
añade al mérito particular de cada virtud el mérito especial de la 
virtud de religión. El voto, acto de religión, da a la ofrenda el 
carácter de consagrada. 


Santo Tomás no.a% que la consagración de la castidad por el voto 
solemne es tan perfecía, que ni siquiera el papa podría dispensar de ella, 
Respecto de las órdenes sagradas dice santo TomÁs que por ellas se 
solemniza (solemnizatur) el voto de castidad, aunque sea dispensable. El 
hecho de que la Iglesia pueda dispensar aun en el voto solemne de casti- 
dad, no destruye la fuerza probatoria de las razones aducidas por santo 
Tomás en favor de la virtud «consagradora» del voto público. Quien 
se consagra a la castidad por un acto público, de religión, autorizado 
por la Iglesia, queda, en el pleno sentido de la palabra, «consagrado a 
Dios». 


El valor religioso y moral de los votos radica sobre todo en la 
firmeza del compromiso. Allí está el verdadero antídoto contra la 
veleidad humana, tan patente respecto de propósitos a cuya ob- 
servancia no obliga ninguna ley general. Es, además, un dique 
contra la grosera idea legalista, que sólo quisiera reconocer como 
norma de las acciones la ley general e impersonal. Quien emite un 
voto, no mira tanto a una ley general como a dar gusto a Dios. 

El voto, al obligar bajo pecado, precave, cuando amenaza la 
tibieza, contra el peligro de omitir el acto bueno. Dijo muy bien 
san AGUSTÍN: «No te pese haber hecho el voto, alégrate, por el 
contrario, por no gozar de libertad para lo que causaría tu ruina. 
Ponte animosamente al trabajo y que a las palabras sigan las obras. 
Dios, que quiere que cumplas con tus votos, te ayudará. Dichosa 
necesidad que te conduce a lo mejor» *, "Tanto el emitir un voto 
como el cumplirlo es una gracia; esto infunde gran confianza. «No 
seas, pues, perezoso en tus votos, porque no es con tus propias 
fuerzas con las que los vas a cumplir» *, 

«El mismo que te estimula a hacer los votos te ayudará a 
cumplirlos» *, 

Tres son las razones que, según santo "Tomás, elevan el valor 
de las buenas obras ejecutadas por voto: 


53. ST 11-11, q. 88 a. 11. 

54. San AcusTíN, Epist. 127, PL 33, 489. 
55. San AcusTín, In Psalm. 75, PL 36, 697. 
56. 1. In Psalm. 131, PL 37, 1717. 
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1) Toda obra hecha por voto es, en forma especial, acto de 
la virtud de religión; 

2) el voto ofrece a Dios no solamente un acto pasajero, sino 
toda la capacidad para el bien, da a Dios «no sólo los frutos sino el 
árbol juntamente con sus frutos» (lo cual no se aplica, sin em- 
bargo, a cualquier clase de votos, sino muy particularmente a los 
tres votos religiosos) ; 


3) el voto da firmeza a la voluntad en la prosecución del bien 
prometido *. 


Por los tres votos religiosos se cortan de raíz los tres grandes obs- 
táculos a la santificación: la concupiscencia de los ojos, por el voto de 
pobreza; la concupiscencia de la carne, por el de castidad; y la sober- 
bia de la vida, por el de obediencia. 

«San Jerónimo, san Bernardo, santo Tomás y otros llaman a la pro- 
fesión de los votos “segundo bautismo”, que perdona todas las culpas y 
los castigos merecidos por los pecados cometidos» %, Esta opinión tiene 
su probabilidad, pues el día de la profesión es día de grandes gracias, 
en el que uno puede elevarse más fácilmente a una donación perfecta a 
Dios —la profesión misma es un acto por el que se ejecuta esa perfecta 
donación — y en el que la gracia y las promesas del bautismo se re- 
nuevan de modo especial merced al poder cultual del bautizado. 


Los votos, sobre todo los religiosos, tienen también mucha im- 
portancia para la comunidad, pues que ellos aseguran a la acción 
de la Iglesia la necesaria firmeza, decisión y abnegación de los 
miembros de las comunidades religiosas. 


4. Cumplimiento de los votos 


Los votos deben cumplirse en el tiempo, forma y manera que 
se prometió. 


Cuando la tardanza en cumplir un voto pudiera comprometer su 
realización o disminuir su valor, no hay que diferirlo por mucho tiem- 
po. Asi, por ejemplo, el que ha hecho el voto de entrar en religión 
para no quebrantarlo gravemente, no debe, sin motivo, tardar más de 
un año en realizarlo, a no ser que al hacer el voto haya fijado libre- 
mente un plazo. 

Los votos «reales» pesan sobre la propiedad del que los emite. Si no 
puede cumplirlos mientras vive, su heredero carga con la responsabili- 
dad*. Pero antes de cumplir un voto se han de cumplir los deberes 
de justicia o de piedad. Nuestro Señor condenó muy severamente la ex- 


57. ST 11-11, q. 88 a. 6. 
58. W. DoYtk, Ordensberuf, Einsiedeln 1936, pág. 34. 
59. CIC, can. 1310. 
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plicación de los rabinos que declaraban libre de las obligaciones de piedad 
filial a quien consagraba sus haberes a Dios y pronunciaba sobre ellos el 
«corbán» (Mc 7, 11). El voto está sujeto a las mismas reglas que la 
ley; por consiguiente, también a las mismas reglas de prudencia; el 
voto es una «ley» que el individuo se impone a sí mismo, con la apro- 
bación de la Iglesia %, 


5. Cesación de los votos 


La obligación de un voto puede terminar con un cambio de 
circunstancias, Ora porque éstas hacen moralmente imposible su 
cumplimiento, ora porque muestran que la obra no era «mejor» 
que su contraria. Cuando el cumplimiento de un voto, en vez de 
favorecer el adelanto en la perfección, lo retarda claramente, sería 
incluso ilícito. 

Tratándose, sin embargo, de votos públicos (votos religiosos, 
celibato de los subdiáconos), el pronunciar dicha cesación no toca 
al individuo, sino a la Iglesia, pues no se trata únicamente del 
bien particular. Por otra parte, no es de suponer que, a quien se 
lo pida con humildad y espíritu de penitencia, le negará Dios la 
gracia de poder proseguir sin tropiezos el iniciado camino de los 
consejos evangélicos. Con todo, no faltan casos en que ciertas dis- 
posiciones morbosas aconsejan, a juicio de la misma Iglesia, soli- 
citar la dispensa. 

El que, por culpa propia (por ejemplo, dejando pasar el tiempo 
oportuno), se puso en la imposibilidad de cumplir algún voto, o 
de cumplirlo enteramente, está obligado, en virtud del mismo voto, 
a hacer por ello penitencia. 


Esto lo enseña enérgicamente santo Tomás: «Quien, por su propia 
culpa, se ha puesto en la imposibilidad de cumplir un voto, está también 
obligado a hacer penitencia por la culpa cometida. Así, la mujer que ha 
hecho voto de virginidad, si viene a perderla, no sólo debe guardar lo 
que aún puede, o sea la continencia perpetua, sino que debe hacer pe- 
nitencia por aquello que, siendo objeto del voto, perdió con el pecado» *, 
Este principio ha de aplicarse también a quien por propia culpa tuvo 
que ser dispensado de sus votos religiosos, 


Pero la obligación de los votos puede cesar, no sólo por el 
cambio de circunstancias, sino también por un acto de autoridad, 
ora irritando, ora dispensando o conmutando los votos *. 


60. Cf. DaMeExN, Theol. mor. 1, n.” 486. 
61, ST 11-11, q. 88 a. 3 ad 2. 
62. Cf. CIC, can. 1307-1315. 
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a) Anulación de votos 


«Quien ejerce legítimamente potestad dominativa sobre la voluntad 
de quien emitió un voto —los padres sobre sus hijos menores, los su- 
periores religiosos conforme a las reglas, sobre sus súbditos — puede 
anular válidamente dicho voto, y si hay causa justa también  lícita- 
mente, de tal manera que la obligación del voto no revive de ningún 
modo en lo futuro» %, Naturalmente que dicho poder sólo se extiende 
hasta donde alcanza el poder para dominar legítimamente sobre la vo- 
luntad del súbdito. Abstracción hecha del derecho positivo de la Iglesia, 
vale esto, por ejemplo, respecto del derecho que tienen los padres para 
gobernar a sus hijos antes de los siete años (y aun después, hasta la 
pubertad) en cuanto respecta a sus decisiones religiosas y morales que 
revistiesen el carácter de votos. 

Mas no es posible interpretar el canon que acabamos de citar como 
si diera a todos los que gozan de potestad dominativa —que no es lo 
mismo que simple autoridad doméstica — el poder de anular directa- 
mente todos los votos de sus subordinados. En todo caso, no poseen este 
derecho ni los esposo» respecto de sus esposas, mi lo» padres respecto 
de sus hijos llegados a una mayoría de edad espiritual; por lo menos 
no lo tienen por naturaleza. En santo Tomás encontramos la más tajante 
posición a este respecto'%, Él establece el principio general de que los 
superiores pueden declarar nulos los votos de sus subordinados «cuando 
recaen sobre cosas que dependen del poder ajeno» %, «Llegado el hom- 
bre a la pubertad, si es de condición libre, puede disponer de sí mismo 
y de cuanto concierne a su persona; por ejemplo, puede obligarse por 
voto a entrar en religión o a contraer matrimonio. En cuanto a la eco- 
nomía doméstica, no tiene poder ninguno; por lo mismo, no puede hacer 
voto válido en lo que a esto se refere, sin el consentimiento de su 
padre» %, «Nadie puede prometer nada de manera que quede firmemente 
obligado respecto de cosas que dependen del poder de otro» “, 

Estos claros principios de santo Tomás no dan ningún asidero a la 
opinión de quienes sostienen que el marido puede anular cualquier voto 
de su mujer hecho durante el matrimonio %8, Tal opinión no se funda 
en principios teológicos sino en una concepción absolutista, exagerada- 
mente patriarcal y hoy ya superada, de la sociedad conyugal. En la vida 
de la esposa hay campos del todo sustraídos a la autoridad del marido. 
Sólo en los asuntos que miran a la vida conyugal y en general a la vida 
en común, tiene el esposo el poder para anular aquellos votos de su 
consorte que lesionasen sus propios derechos. Lo propio se aplica a los 
padres respecto de sus hijos ya llegados al completo desarrollo espiri- 
tual. Así sería enteramente válido el voto de un joven de 18 años que 
hubiese prometido incondicionalmente entrar en una orden de votos so- 
lemnes, o que se hubiese comprometido a observar perfecta y perpetua 
castidad, y esto aun sin haber obtenido para ello el consentimiento de 


63. CIC, can. 1312, $ 1. 64. ST 11-11, q. 88 a. 8. 
65. L.c. ad 1. 66. L.c. ad 2. 

67. E. e. corpus. 

68. Cf. Damen, Theol. mor. 1, n.? 492. 
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sus padres. Y la dispensa de tal voto está reservada a la Santa Sede*. 
No se puede, pues, sostener que los padres o tutores tienen el derecho 
de invalidar cualquier voto hecho por un subordinado suyo menor de 
edad, pero ya púber; por lo menos no pueden hacerlo si dicho voto no le- 
siona el orden y la administración doméstica ”, 

El pasaje de Números 30, 2-17 no prueba de ningún modo que el 
esposo o los padres puedan anular un voto que recaiga sobre actos pura- 
mente internos, sin contar que allí se trata de una legislación positiva 
que, parcialmente por lo menos, sólo mira al pueblo de Israel. El sagrado 
texto niega claramente al esposo y al padre de familia el derecho de 
anular posteriormente un voto de sus subordinados que hubiera sido ya 
reconocido tácita o expresamente. No se comprende por qué en la nueva 
alianza los superiores y padres de familia podrían tener el poder de 
anular «legítimamente» los votos que ellos mismos hubieran legalmente 
aprobado”, Números 30, 16 dice terminantemente que el superior, con 
semejante manera de obrar, «lleva sobre sí la iniquidad». 

Estamos de acuerdo en afirmar que en tales casos el súbdito debe 
someterse, si se trata de asuntos que afectan al orden y administración 
doméstica, pero esto no implica que el jefe haya obrado «legítimamente»; 
al contrario, no tiene autoridad para ello. El voto queda suspendido por 
esa desaprobación, que en sí es injusta, pero no queda extinguido, Dios 
no quiere que, a causa del voto, el súbdito perturbe la paz del hogar, 
pero el esposo, el padre o el superior que arbitrariamente impide cumplir 
el voto antes ratificado, lleva sobre sí el peso de la obligación; «lleva la 
iniquidad». Claro está que es muy diferente el caso de una desaprobación 
subsiguiente porque se ha reflexionado mejor o las circunstancias han 
cambiado y han puesto de manifiesto que el voto era más bien perjudi- 
cial para el mismo interesado, para la familia o para otros. En tal caso, 
el voto, ratificado antes bajo otras condiciones, no puede decirse que sea 
ya «lo más agradable a Dios». 


b) Dispensa de votos 


Preciso es tener presente que el poder de dispensar que tiene 
la Iglesia es un poder vicario. Quien recibe los votos y actúa, por 
tanto, como legislador, no es en último término la Iglesia, sino 
Dios mismo. 

Por eso toda dispensa que no se apoye en motivos justos es no 
sólo ilícita, sino también inválida. Y esto vale aun para las dispen- 
sas concedidas por el sumo pontífice. 


69. CIC, can. 1309. 

70. No queremos, sin embargo, negar toda verosimilitud a la opinión de algunos 
canonistas que, conforme al código de derecho canónico, afirman que la Iglesia reconoce 
un derecho positivo a los padres de familia para dejar sin valor los votos de sus hijos; 
sobre todo si se trata de padres concienzudos que pueden juzgar mejor si sus hijos emi- 
tieron el voto con perfecto conocimiento de sus fuerzas y del alcance de lo prometido. 
Cf. VERMEERSCH-CREUSEN, Epitome turis Canonici, 6.* ed., n.” 643, 

71. DAmMeN, Theol. mor, 1, n.* 493. 


291 


La virtud de religión 


Motivos justos para una dispensa son: el mayor bien espiri- 
tual del interesado (por ejemplo, para librarlo de ansiedades, escrú- 
pulos u obsesiones o del peligro inmediato de violar el voto a causa 
de debilidad física o moral), la falta de examen y reflexión al hacer 
el voto, y finalmente el bien de la Iglesia. 

Cuando se trata de la dispensa de los votos religiosos sucede 
a menudo que el religioso que la pide no tiene personalmente mo- 
tivos justos de dispensa, pero sí los tiene la Iglesia, que ha de 
atender a su propio bien y al de la comunidad. Tal es el caso de un 
religioso que ha perdido totalmente el fervor, es un eterno descon- 
tento, siembra el malestar, y es un motivo de escándalo dentro y 
fuera del convento. Por su parte, él no tendría motivo para pedir 
dispensa, sino para entregarse a la oración y penitencia con el fin 
de recobrar el fervor perdido. Pero si en lugar de esto, vuelve a 
recoger sus ofrendas — sus votos —, solemnemente depositadas 
sobre el altar de la religión, pidiendo a Dios y a la Iglesia una 
dispensa tan villanamente motivada, es indudable que peca contra 
sus votos. Los superiores eclesiásticos, por su parte, considerando 
el bien de la Orden y su buena reputación, podrán conceder la 
dispensa, o mejor deberán ofrecerla y darla, si no es posible 
esperar ningún cambio en sus disposiciones. 

Es evidente que los superiores, antes de concederla, han de 
hacer todo lo humanamente posible para conseguir ese cambio inte- 
rior, Pero no habiendo ya esperanzas, pueden suponer que a Dios 
ya no le agradan unos votos que, a lo sumo, se observan por el 
temor al castigo, o por coacción moral. 

El que ha sido dispensado o despedido por propia culpa, queda 
realmente deshgado de sus votos religiosos, puesto que ha quedado 
separado del estado religioso, para cuya pertenencia los había 
emitido precisamente”. Pero no queda excusado del pecado de 
infidelidad, ni mucho menos de la obligación de expiar la negativa 
a Dios inferida. Ahora el cumplimiento de sus votos se ha hecho 
imposible, pero la virtud de religión lo obliga, en cambio, a una 
penitencia perpetua, como debía ser perpetuo el servicio a que se 
había comprometido ”. Su penitencia debe estar en relación con la 
importancia de los votos emitidos y no cumplidos. 


72. El que ha sido despedido de una orden de votos solemnes no queda, por lo general, 
dispensado; si se corrige volverá a ser recibido. En fuerza de sus votos, está obligado a 
trabajar para mejorar, para alcanzar su readmisión, 

73. Cf. ST 11-11, q. 88 a. 3 ad 2. 
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La penitencia es particularmente necesaria para el sacerdote que, ha- 
biendo sido infiel a sus sagrados compromisos, desea ser reintegrado al 
servicio religioso del altar, a la administración de los sacramentos y a 
la predicación de la divina palabra. Al no existir tal disposición, es 
mejor para él y para la Iglesia que renuncie al divino servicio. Huelga 
decir que el caso es distinto cuando hay motivos legítimos de dispensa. 

Cuando se trata de votos mo reservados, el ordinario del lugar pue- 
de dispensar a todos sus súbditos, el superior de una comunidad exenta 
a todos cuantos están bajo su jurisdicción aun en sentido amplio”, 
pero con tal que la dispensa no lesione los derechos de un tercero”, 
Igual poder tienen para dispensar de las promesas, aun juradas", Los 
confesores regulares tienen poder para dispensar a todos los fieles, aun 
fuera de confesión: su poder es como el del obispo sobre sus súbditos. 

Todos los votos emitidos antes de la profesión religiosa quedan por 
derecho suspendidos para el tiempo en que el profeso permanezca en el 
estado religioso. Esta dispensa jurídica descansa en la presunción de 
que los votos religiosos encierran todos los demás en forma eminente, 
o de que los demás votos, junto con los de la vida religiosa, constituirían 
un fardo demasiado pesado, o perturbarían la vida religiosa. 

La dispensa de los votos religiosos está reservada a quienes designa 
el derecho general o particular; generalmente es la Santa Sede o el 
superior general del Instituto religioso. 

Está reservada a la Santa Sede la dispensa del voto de entrar en 
una Orden en que se hace profesión solemne, y el de guardar castidad 
perpetua y perfecta, con tal que dichos votos hayan sido emitidos sin 
condición y después de cumplidos los 18 años de edad”. Cuando falta 
alguna de las condiciones enumeradas en la ley, o cuando hay duda, 
el voto ha de considerarse como no reservado. 

La buena obra prometida por un voto privado y no reservado puede 
ser cambiada por otra igual o mejor por el mismo que emitió el voto. 
Pero conmutarla en otra de menor mérito sólo puede hacerlo quien tiene 
el poder de dispensar” En realidad, hay entonces una dispensa parcial, 
Cuando los motivos no son suficientes para una dispensa total, sino par- 
cial, no se ha de dispensar simplemente de todo, sino que se ha de con- 
mutar. Al tratar de conmutar un voto se ha de considerar lo que es más 
provechoso para el interesado. 

Advertencias prácticas para el confesor: a los escrupulosos deben 
prohibirse toda clase de votos. No se les ha de aconsejar la entrada 
en religión, si no hay esperanza de que curen antes de la escrupulosidad. 
Al dar con penitentes que, perseguidos por ideas obsesivas, hacen votos 
continuamente, o por lo menos se figuran haberlos hecho, debe explicarles 
con toda claridad que todos sus votos son mulos. No autorice jamás a 
gente joven, a no ser que ofrezcan garantías especiales, el emitir el voto 
perpetuo de castidad o de virginidad sin una larga prueba. Y si los 
padres, por justos motivos, protestan contra él, el confesor no debe lle- 
varles la contraria. 


74. Conforme al canon 514, $ 1. 75. CIC, can. 1313. 

76. CIC, can. 1320. 

77. CIC, can. 1309, Cuando no es posible dirigirse a la Santa Sede, cf. can 81. 
78. CIC, can. 1314, 
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IV. EL DÍA DEL SEÑOR 


Por su sacerdocio, debe el hombre convertir toda su vida, los 
días de trabajo como los de descanso, la vida privada como la 
pública, en servicio divino, en acto de religión. Éste es un deber 
nunca realizado a la plena perfección. El estado en que sí se reali- 
zará está aún por venir. «La nueva Jerusalén» que aquí edificamos 
ahora, pero que sólo podrá ser perfecta cuando baje del cielo, será 
la «santa ciudad de Dios», en la que ya no será necesario ningún 
templo, porque «el Dios omnipotente y el Cordero será su templo». 
«La ciudad no ha menester de sol ni de luna que la iluminen. Su 
lumbrera es el Cordero» (Apoc 21, 22s). Será el estado de la per- 
fección en que el eterno servicio del templo, la eterna adoración, 
la pompa impecable del amor lo llenará todo. «Alli no hay noche» 
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(Apoc 21, 26; 22, 4). Allá no hay quien cometa mentira ni crimen, 
ni quien pronuncie maldición (Apoc 21, 27; 22, 3). 

Pero ahora, mientras vivimos en el tiempo, sí existe lo profano 
y lo contaminado por el pecado. Aun el cristiano está en continuo 
peligro de sumergirse en lo profano —o sea, en lo que no se 
ordena al culto, en lo que no está animado por la virtud de reli- 
gión — y en lo pecaminoso. Por eso en el ritmo de su existencia 
deben girar también horas y días santos. El cristiano tiene que 
hacer de todas sus obras y trabajos un ejercicio de religión; pero 
este ideal será del todo trrealizable si no hay tiempos sagrados y 
santas festividades y días de descanso cultual que encuadren y pe- 
netren esa existencia. 

En su estado actual, mucho le falta al mundo para ser «santo», 
para estar totalmente orientado a la gloria de Dios, la cual, sin 
embargo, constituye su último fin. Hay que empezar por introdu- 
cirlo en el culto divino, estableciendo los lugares sagrados (casas 
de Dios), que no han de considerarse solamente como «santos 
retiros», sino, sobre todo, como puntos de convergencia o de par- 
tida, o como puertas por las que se irrumpe a la conquista del 
mundo para gloria de Dios. Cuando las viviendas y cortijos, los 
pueblos y las ciudades no se agrupan en torno a la casa de Dios 
y no se han integrado en la parroquia, carecen de un punto de 
gravedad santo, y giran en torno a lo profano. Apuntando al cielo, 
las torres asocian las viviendas que a su sombra se cobijan al 
sursum corda de la divina alabanza. 

Dios abraza el tiempo en su totalidad, desde el momento en que 
principió su continua sucesión y desde que Cristo apareció en la 
«plenitud de los tiempos». Todas las épocas de la historia han de 
orientarse hacia «el fin de los tiempos», cuando volverá Cristo a 
recoger todo lo que en el tiempo ha fijado sus ojos en Él. La fina- 
lidad del domingo y el año eclesiástico no es otra que la de trans- 
formar todos los tiempos desde el punto de vista de estas verdades 
angulares, introduciendo en ellos la levadura sagrada. Aquí tra- 
tamos el día del Señor ante todo como la continuación del misterio 
pascual, la vía dolorosa recorrida por el Señor hasta su resurrec- 
ción. En la medida en que este misterio se nos haga realidad domin- 
go tras domingo, nuestra existencia estará presidida por la gozosa 
expectación del nuevo advenimiento de Cristo. 

El punto central de todos los lugares es el Gólgota con su 
cruz, y el altar, donde el Gólgota se reactualiza; y la cumbre de 
la religión y de la santificación del mundo es el sacrificio de la 
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cruz y su perpetua renovación en la santa misa. Es de aquí de 
donde irradia toda santidad sobre los tiempos y sobre la socie- 
dad, es aquí donde pueden asociarse al canto de adoración a Dios. 
Los santos sacramentos y los sacramentales de la Iglesia, como 
también los usos sagrados que son como la continuación de aqué- 
llos, son irradiaciones del sacrificio de la cruz — y de la misa — 
que llevan por el camino de la santificación a cada hombre, a 
cada sociedad, y aun a cada criatura. 

El domingo, con la celebración y audición de la santa misa 
es, ante todo, la inmersión del cristiano, con todos sus padeci- 
mientos y trabajos, en la pasión y muerte de Cristo, es asimismo 
el descanso de todo trabajo, en la gloria de Cristo, de la que 
participamos ya y que se debe mostrar en nosotros también en 
compensación de nuestras labores y sufrimientos. 


1. Origen y sentido del día del Señor 


El domingo cristiano es algo esencialmente distinto del sá- 
bado judío, aunque en él se perfeccione todo lo que el sábado 
anunciaba. El domingo no es, en primera línea un día de des- 
canso, aunque nos libere en medida aún mayor que el sábado 
de todo «trabajo servil», es decir, del pecado y de la peligrosa 
implicación en lo terreno, y venga a ofrecernos un anticipo de 
la eterna participación en el venturoso descanso del Señor, par- 
ticipación que podemos esperar con plena confianza. Lo que hace 
del domingo el día del Señor es la eucaristía, la presencia entre 
nosotros del resucitado en la conmemoración de su muerte. El 
domingo, el «día después del sábado», ha quedado marcado para 
siempre por la resurrección de Cristo (Mc 16, 9; Mt 28, 1). 


Desde el tiempo de los apóstoles los cristianos se reunían «el primer 
día de la semana», «para la fracción del pan» (Act 20, 7) y para cele- 
brar el día en la comunión de caridad, en el banquete del amor (cf. 1 
Cor 16, 2). La conmemoración de la muerte del Señor la celebraban ya 
las primeras comunidades cristianas, no el jueves, o sea el día señalado 
por la institución de la eucaristía, sino el domingo, «el día del Señor»; 
pues en la celebración eucarística de su muerte el resucitado está entre 
nosotros, «hasta que Él venga» (1 Cor 11, 26). La eucaristía es «el 
banquete del Señor» (1 Cor 11, 20), Cuando san Pablo dice «Señor», se 
refiere siempre al que resplandece en la gloria de su resurrección y está 
sentado a la diestra del Padre. 

¿No es natural que los apóstoles, recordando que el Señor después 
de su resurrección se manifestó «a nosotros, que comimos y bebimos con 


Él» (Act 10, 41; cf. 1, 4; Mc 16, 14; Lc 24, 42), celebraran el misterio 
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pascual de la muerte y de la resurrección en el primer dia de la semana» ? 
El evangelista san Juan destaca expresamente que Jesús se apareció a 
los apóstoles el día de la resurrección, «el primer día de la semana» 
(oh 20, 19). Una semana más tarde (loh 20, 26) se les volvió a apa- 
recer en aquel mismo día, en presencia también de Tomás. Diríase, pues, 
que el propio Jesús ha fijado, o al menos insinuado, el ritmo de su re- 
aparición dominical para la celebración de su resurrección. 

El Espíritu Santo descendió también en domingo. Entonces se cum- 
plió la promesa del jueves santo. «No os dejaré huérfanos; vendré a 
vosotros... Vosotros me veréis... El Espiritu Santo, que el Padre en- 
viará en mi nombre, ése os lo enseñará todo» (loh 14, 18-26). Aquel 
domingo de pentecostés comprendieron los apóstoles, como nunca lo habían 
comprendido, lo que la resurrección del Señor significaba para el mundo, 
y cómo Él, en el tiempo que mediará hasta su retorno, está presente entre 
nosotros. Entonces se acordaron de las palabras que el Señor había dicho 
al hacerles la promesa de la eucaristía: «¿Pues qué sería si vierais al Hijo 
del Hombre subir allí donde estaba antes? Fl espíritu es el que da vida, 
la carne no aprovecha para nada» (Toh 6, 62:). 

Por el tiempo en que san Juan escribía el Apocalipsis, la celebración 
del «día del Señor» estaba ya definitivamente implantada. Dice san 
Juan: «Fui arrebatado en espíritu el día del Señor» (Apoc 1, 10). Apa- 
reciósele el resucitado en todo el esplendor de su gloria y le dijo: «No 
temas, yo soy cl primero y el último, el viviente, que fui muerto y ahora 
vivo por los siglos de los siglos» (Apoc 1, 18). Esta aparición viene 
a ser como una confirmación de la elección del domingo hecha por los 
apóstoles. El domingo quedará para siempre como el día en que se 
celebra con el resucitado su inmolación y su victoria, «hasta que vuel- 
va», y en el que invocamos con anhelo: ¡Ven, Señor Jesús! (1 Cor 16, 22; 
Apoc 22, 20). 

En la Iglesia primitiva aparccia muy claramente destacado el ca- 
rácter que tiene el domingo de ser el día de la resurrección. 'FERTULIA- 
NO le llama simplemente «el día de la resurrección del Señor»”. Los 
padres griegos usan este mismo término, «día de la resurrección» (anas- 
tasimos), para designar tanto la pascua como el dominso. San JERÓNI- 
Mo dice, siguiendo una tradición que no fue interrumpida desde el tiempo 
apostólico: «Todos los días fueron creados por cl Señor, pero los demás 
días pueden pertenecer a los judios, a los herejes y hasta a los gentiles. 
Nuestro día es el domingo, el día de la resurrección. Se le llama día del 
Señor, porque en este día el Señor volvió triunfante» %, Análogamente 
dicc saN Austin: «El día del Señor no fue revelado a los judíos, sino 
a los cristianos, por medio de la resurrección de Cristo. Por esto lo ce- 
lebramos» $, 

Siendo, de suyo, el domingo una celebración de la resurrección de 
Cristo y de nuestra participación en ella a través del bautismo, su rasgo 
característico y fundamental es la alegría. «Pasamos en alegría al día oc- 
tavo, aquel en que resucitó el Señor» *% «Peca quien en este día está 


79. TERTULIANO, De oratione 23, PL 1, 1191. 

80. San Jerónimo, De die dom. paschae, Analecta Mared. 111, pág. 418. 
81. San Acustín, Epist. ad Tanmuarim, PL 33, 215. 

82. Carta de Bernabé 15, 9. 
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triste» 8. Para subrayar el carácter gozoso del domingo, la antigua Iglesia 
había prohibido que en este día los fieles se arrodillaran en sus oraciones. 
«Celebramos el día del Señor como un día de alegría, pues en este día 
resucitó Cristo; y así se nos ha enseñado que este día no debemos arro- 
dillarnos» %, 

Aunque la designación usual del domingo en los padres griegos era 
«día de la resurrección» o «día del Señor», y aunque los padres de la 
Iglesia latina usaban normalmente esta última denominación, dominica 
dies, que es la que se ha perpetuado en las lenguas romances, también 
se encuentra a veces en los padres el nombre, corriente entre los paga- 
nos, de «día del Sol» (de donde viene el nombre que se le da en las 
lenguas germánicas, Sonntag, sunday, etc.), para asociar con él el re- 
cuerdo de la resurrección. Así dice, por ejemplo, MÁximMo DE Turín: 
«El domingo merece respeto y celebración; pues en este día nuestro Re- 
dentor se remontó brillando como el sol en el resplandor de la resu- 
rrección, después de haber ahuyentado las tinieblas del infierno. De ahí 
que entre los hijos de este mundo dicho día lleve el nombre de día del 
sol; pues lo ilumina Cristo, el resucitado, el sol de la justicia» 3, 

Saro Tomás resume en breves palabras la tradición: «La Iglesia ha 
señalado este día; pues quería que conserváramos fielmente el recuerdo 
de la resurrección de Cristo, a la cual debemos conformar nuestra vida» *, 

Los cristianos no celebran el domingo como una simple conmemo- 
ración de un suceso pasado. Para ellos la resurrección es, en la celebra- 
ción común de la misa, un acontecimiento salvífico presente. En la misa, 
donde muy especialmente nos percatamos de la unidad del cuerpo de 
Cristo, el resucitado está entre nosotros. Cristo no sólo ha glorificado 
en la resurrección su cuerpo que sacrificó por nuestra causa, sino que 
ha aceptado a la Iglesia como cuerpo suyo, y como a tal la conduce a la 
grande y solemne asamblea de la Jerusalén celeste. La Iglesia glorifica 
a Cristo en su día, sobre todo, dando testimonto de su unidad. Ya los 
Hechos de los Apóstoles dicen (20, 6) que en el primer día de la sema- 
na los cristianos se reuníam para la fracción del pan. Los padres de la 
Iglesia, empezando por saw lcnacio, el discípulo del apóstol san Juan, 
no se cansaban de exhortar a los fieles a la unidad y a reunirse regu- 
larmente. La Didakhé ordena: «Reunidos cada día del Señor, romped 
el pan y dad gracias, después de haber confesado vuestros pecados, a 
fin de que vuestro sacrificio sea puro»*. La Didascalia da gran relie- 
ve a este precepto: «Ordena y exhorta al pueblo a que se reúna fiel- 
mente, para que nadie menoscabe la unidad de la Iglesia, para que na- 
die se abstenga y prive así al cuerpo de Cristo de uno de sus miem- 
bros» $, Por la renuncia al pecado y por la unidad y comunión en la 
celebración de la muerte de Cristo participamos en el gozo del resuci- 
tado y esperamos confiadamente en la resurrección de los muertos y en 
la vida del siglo futuro (Credo). 

Junto a la gozosa celebración de la resurrección de Cristo y junto al 


83. Didascalia 21. 

84. Penro DE ALEJANDRÍa, Efpist. canonica, PG 18, 508. 

85. Máximo DE Turín, Homilia prima Pentecost., PL 57, 371. 
86. Santo TomÁs DE Aquino, 111 Sent. d. 37 q. 1 a. 5 sol. 3 ad 3. 
87. Didakhé 14, 1. 88. Didascahe 13. 
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misterio de la unidad y caridad expresado en la reunión festiva, la tra- 
dición destaca una y otra vez la orientación escatológica del domingo. 
En este sentido es típica la conocida frase de san Acustín: «La sépti- 
ma edad es nuestro sábado, que no conoce noche sino el día del Señor, 
este eterno octavo día, santificado por la resurrección de Cristo y anti- 
cipo del eterno descanso del espíritu y del cuerpo. Allí seremos libres y 
amaremos y entonaremos nuestros cánticos de amor. Éste es el fin sin fin. 
Pues, ¿qué otra cosa es muestra meta y fin, sino alcanzar el reino que 
no conoce fin?» 9, 


2. Santificación de la vida entera por el sacrificio 
de Cristo y de la Iglesia 


a) Significación del sacrificio de la cruz 
para la vida cristiana 


El sacrificio es la más perfecta expresión de la virtud de reli- 
gión, la más válida expresión del reconocimiento y la adoración 
de Dios como a supremo señor y creador. El hombre que, con 
plena conciencia del sentido de su acto, ofrece su sacrificio, des- 
cubre, como en un relámpago, el último sentido de su vida, que 
no es sino la adoración de Dios, la entrega de todo cuanto tiene, 
de cuanto hace y de cuanto es para glorificación de aquel que 
todo se lo dio. 

El acto visible de la ofrenda tiene sentido y valor por cuanto 
expresa los sentimientos interiores de donación e inmmolación de 
la persona misma. 

En todos los pueblos primitivos existió originariamente la 
costumbre de ofrecer las primicias en sacrificio. Esta ofrenda de 
los primeros y mejores dones de Dios expresaba que tanto 
aquello que se ofrecía como todo lo demás era don suyo, y que, 
por lo mismo, todo se le debía devolver, ya en forma de sacri- 
ficio, ya en forma de agradecimiento. El don con que la criatura 
debía corresponder, tenía que ser la adoración y el amor. 

Además, en los sacrificios de todos los pueblos, pero en es- 
pecial en los pueblos israelitas, late el pensamiento de la repa- 
ración. El hombre que gime bajo el peso del pecado reconoce 
que, por su culpabilidad, sería merecedor de la misma muerte, de 
la que sólo se ve libre porque Dios, en atención a su sacrificio, 
a la humilde confesión de su falta y al deseo de reparar, lo mira 
con piedad y le otorga su perdón. Éste era el sentido de la 


89. San Acustín, De civitate Dei, 22, cap. 30, 5, PL 41, 804. 
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ofrenda total de las victimas, que entre los paganos podían ser 
incluso humanas, 

Todos los sentimientos y deseos que impulsaban a los pueblos 
a ofrecer sacrificios, han encontrado su perfecta realización en 
el sacrificio que Cristo ofreció de sí mismo en la cruz. En él 
se apuran divinamente todas las posibilidades religiosas y mo- 
rales de la criatura, en fuerza y razón de la divina «agape», de la 
divina caridad, porque «tanto amó Dios al mundo que fue hasta 
entregar a su Unigénito» (Iloh 3, 16). Aquí se ofrece al Padre 
celestial, por parte de la creación, el don más sublime del amor 
de Dios, la divina «agape» en la persona de su Hijo amadísimo. 
Ofrécese Cristo a sí mismo en representación de toda la huma- 
nidad, para presentar a Dios uno y trino el himno de la adora- 
ción agradecida, la condigna satisfacción por todos los pecados y 
la súplica más grata y poderosa en demanda de los dones sobre- 
naturales para la salvación del género humano y para que éste 
pueda nuevamente elevar un himno grato a su Creador y Padre. 

Por el sacrificio de la cruz, Cristo ofrece y manda al mismo 
tiempo el amor ilimitado a Dios y al prójimo, aunque sea el últi- 
mo de los pecadores. En el sacrificio de Cristo en la cruz se 
muestra el amor nuevo, que es al mismo tiempo una manifesta- 
ción del amor soberano de Dios y una respuesta del hombre. 
Aquí la «nueva ley» del amor ilimitado, al mismo tiempo que 
hace añicos la ley de la justicia meramente humana, establece la 
divina justicia por un acto de inaudita misericordia, de obe- 
diencia y de amor desbordante. El sacrificio de la cruz es el punto 
culminante de la vida de Cristo, porque es entonces cuando por 
amor y obediencia ofrece el sacrificio de su vida para gloria de 
Dios y salvación de sus hermanos. 


Por este sacrificio se ofrece al hombre la posibilidad 
más radical de seguir a Cristo, pues por él queda redi- 
mido del estado de enemistad con Dios y galardonado con 
la filiación adoptiva, por él se le ofrece la fuerza del amor, 
que conquista todo corazón sensible, en él se le ofrece 
el ejemplo más elocuente del Maestro divino. En él está 
la fuente profunda que da al seguimiento de Cristo su ser, 
su fuerza y su valor. 


El sacrificio de Cristo nos enseña cuáles son los sentimientos 
propios de su imitación y el camino que ha de seguirse: la vida 
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cristiana consiste en seguir al Crucificado, en seguirlo con el 
trabajo, el sufrimiento y la humillación. «Quien quiera ser mi 
discípulo, abrace su cruz y sígame» (Mt 16, 24; cf. 10, 38). En 
el centro de la moralidad cristiana hay que colocar la seria y 
definitiva amistad con la cruz, en compañía de Cristo. Pero si 
la vida cristiana hunde sus raíces en el sacrificio de la cruz, es 
para florecer con el esplendor y dignidad sacerdotales: porque 
al incorporarnos al Crucificado, nos incorporamos asimismo a 
su sacerdocio, cuyo acto más solenme fue el sacrificio de la cruz. 
El requisito para seguir por el camino sacerdotal que lleva al 
Crucificado es inyectarse, por el santo bautismo, la grandeza 
y las energías y virtualidades de su sacerdocio. El bautizado, al 
abrazar resueltamente su cruz cotidiana, tiene que compenetrar- 
se de los sentimientos de sacrificio que agitaban el corazón del 
sumo sacerdote, Jesucristo, para poder realizar la misión sacer- 
dotal que se desprende de su semejanza con Él (gracias especial- 
mente al carácter que imprime el bautismo, la confirmación y el 
orden). 

Quien participa del sacrificio de la cruz, renuncia radicalmente 
al pecado. Cristo murió para el pecado de una vez por todas; asi- 
mismo, quienes, por el bautismo, se asocian a esta gran realidad 
para tener nueva vida, tienen que decirle un «no» rotundo y de- 
finitivo al pecado (Rom 6). Así como Cristo, en maravillosa soli- 
daridad, tomó sobre sí todas nuestras cargas para conducirnos 
a la patria a gozar de la beatificante comunión de amor con Dios, 
así sus verdaderos discípulos, en virtud de la ley del Espíritu que 
nos da participación en la vida y carácter de Cristo, quiebran 
las cadenas del egoísmo y de la solidaridad de la perdición (Rom 
8, 2), declarando al pecado una guerra solidaria en sus corazones 
y en el mundo ambiente. 

Pero el seguimiento de Cristo, considerado a la luz del sa- 
crificio de la cruz, se revela también como disposición a reparar 
no sólo los propios pecados, sino aun los de los demás, llevando 
por ellos la cruz cotidiana (cf. Col 1, 24). Ante el sacrificio de 
la cruz comprende el cristiano la tremenda gravedad del pecado 
y el imperio que ejerce sobre el mundo, y ve que sólo puede 
superarse muriendo con Cristo. 

Seguir a Cristo y participar de su sacerdocio es sumergirse 
en el río de la divina justicia y en el torrente del divino amor 
(agape), para entregarse a la reparación y crecer continuamente 
en un amor que fructifique. 
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El seguimiento de Cristo es un camino sacerdotal, un 
camino de la cruz, un camino de amor; pues el Maestro 
es el sumo sacerdote que oficia desde la cruz, es el amor 
crucificado. 


Incorporarse cultualmente en Cristo significa ser sacerdote 
y víctima con Cristo, sumo sacerdote y cordero sacrificado, sig- 
nifica disponerse a sacrificarse como Cristo y a dejarse immolar 
en testimonio de divina caridad por sus hermanos. 

Siendo, pues, el sacrificio de la cruz el punto culminante de 
la vida de Cristo y la fuente profunda de donde brota la gracia 
para seguirlo, preciso es contemplar y organizar la vida cristiana 
toda entera en conformidad con él. Cristo dio comienzo a su vida 
con este introito al sacrificio de la cruz: «Me has preparado un 
cuerpo... Heme aquí que vengo, para hacer, oh Dios, tu volun- 
tad» (Hebr 10, 5-9). El último aliento de su vida fue para hacer 
oblación de sí mismo. La vida del discípulo debe orientarse, pues, 
como la del Maestro: hacia la muerte, en constante disposición 
a sacrificarse a sí mismo, para vivir sólo para Dios y para sus 
hermanos. 

Si se comprende y se vive la moralidad cristiana en confor- 
midad con el sacrificio de Cristo, no será una moralidad de auto- 
perfección, sino de autodonación, un culto a Dios, una glorifi- 
cación de Dios. En el lenguaje simbólico del oferente nada hay 
que sepa a frío utilitarismo; todo allí se eleva hacia Dios, todo 
es entrega de sí mismo, todo se postra en adoración y alabanza. 
Las mismas súplicas que acompañan el sacrificio expresan el 
anhelo de una vida santa, sostenida por el poder de Dios, vivida 
para gloria de Dios en unión con el resucitado. 

El sacrificio de su vida para gloria del Padre fue el camino 
que condujo a Cristo a la cumbre de su gloria; el cristiano no 
ha de buscar otro camino que el de la abnegación y la entrega; 
el cristiano vive con la mirada puesta en la muerte, pero soste- 
nido por la radiante seguridad que da la esperanza, fundada en 
la muerte y resurrección de Cristo. 


b) Actualidad del sacrificio de la cruz en la misa, y el seguimiento 
de Cristo 


El divino sacrificio de la cruz es no sólo el ejemplo que dicta 
las obligaciones del verdadero cristiano, sino también el hontanar 
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de donde brota la fuerza para seguir a Cristo. Esa fuerza mana 
incesantemente de la santa misa y de los sacramentos. Son éstos 
como otros tantos focos luminosos que dan calor a la moralidad 
cristiana y puntos de convergencia de la misma. La santa misa 
es la fuente perenne de la asimilación a Cristo. Sólo por su efi- 
cacia y por la participación viviente en su drama, penetra inti- 
mamente el cristiano en la vida, muerte y resurrección de Cristo. 

En el domingo, la celebración del misterio pascual del amor 
de Cristo, que se sacrifica y triunfa, nos revela en forma sin- 
gular nuestra situación de itinerantes. Nuestra mirada alcanza 
desde el día de pascua hasta el retorno de Cristo, pero siempre 
pasando por la «conmemoración» de la muerte de Cristo. Nues- 
tro culto consiste en la ofrenda del viernes santo y en el júbilo 
del domingo de pascua. De las fuerzas que este culto encierra 
sacamos nosotros nuestra prontitud al sacrificio y la confianza 
en la victoria de nuestra empresa, que es la de santificar todas 
las esferas de la vida llevándolas a la glorificación de Dios. Cons- 
truimos sobre la base del Cristo victorioso, por cuanto entramos 
en el santuario de su muerte, nos bañamos en la sangre derra- 
mada en la cruz y decimos un «sí» adorante a los sacrificios que 
nos están reservados. 

Hemos sido bautizados en la muerte de Cristo, en su resu- 
rrección y también para la espera gozosa del gran día del Señor; 
pero aún no exultamos en la anticipación del venturoso descanso : 
la resurrección de Cristo, nuestro bautismo, la celebración del do- 
mingo son para nosotros comienzo y prenda, si domingo tras 
domingo «predicamos la muerte del Señor» (1 Cor 11, 26) y en 
virtud de su muerte y de su resurrección día tras día morimos 
para el viejo Adán y anunciamos la suprema realeza de Dios y 
del Cordero. 


El hombre sacramental, en su piedad y en la configu- 
ración de su vida, vive por entero de la santa misa y para 
la santa misa, puesto que ésta constituye el centro de todo 
sacramento y de toda acción sobrenatural. 


La inagotable riqueza de los misterios salvíficos que celebramos en 
la santa misa, es expuesta ante nuestros ojos en los solemnes misterios 
del año eclesiástico. Todos los días señalados por Cristo, todas las fiestas 
de la Iglesia son una celebración del sacrificio de Cristo en la cruz, sa- 
crificio que desemboca en la resurrección y en el gran día del Señor. 
El santo sacrificio de la misa encierra en sí la plenitud de todas las con- 
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memoraciones, tanto las dolorosas como las gozosas. Todos los miste- 
rios quedan sumidos en el sacrificio que presta Cristo como sumo sacer- 
dote y que empieza con su oración en la encarnación: «He aquí que 
vengo para hacer tu voluntad» (Hebr 10, 9) y se consuma cuando todo 
lo entrega al Padre, para que Dios lo sea todo en todo. La significación 
del sábado veterotestamentario se extendía en un grandioso arco desde 
la mañana de la creación hasta el bienaventurado descanso en Dios, 
que al final debe cumplirse y en el sábado tiene su prenda; de un modo 
análogo, la celebración del sacrificio en cada domingo y siguiendo el 
ritmo del año eclesiástico, nos introduce de un modo no por misterioso 
menos real, en el proceso salvador en Cristo y la Iglesia, que ha de 
terminar con la revelación definitiva. 

Pero partiendo del domingo, también el día laborable del cristiano 
debería llegar a ser más y más un día santo, una feria. La santificación 
del día laborable con la asistencia a la santa misa y la recepción de la eu- 
caristía, es signo de una vida realmente entendida desde el punto de vista 
de la santificación. Pero, sea o no posible la asistencia a la misa en 
los días laborables, el domingo y su salvífica celebración del sacrificio 
debe constituir como el alma de mustra cotidianidad con todas sus tareas. 

Una y otra vez hemos insistido en cómo la nueva ley de la vida en 
Cristo se expresa de preferencia en los dones de la gracia y en el man- 
dato de los sacramentos. Como sea que todos los sacramentos tienen su 
fuente en el sacrificio de la cruz y, por tanto, están centrados en torno 
a la misa, convendrá que, al menos en forma resumida, mostremos cómo 
por medio de los sacramentos la vida entera del cristiano debe configu- 
rarse a partir de este centro. 


En la celebración del domingo resuena el júbilo pas- 
cual de los bautizados, la esperanza de la cristiandad en 
la victoria, la esperanza anhelosa de la perfección postrera. 
Pero es también un gracioso mandato de Dios y el «sí» que 
la cristiandad da a configurar la vida sobre el patrón de 
estos salvíficos misterios. 


La eucaristía nos muestra la caridad de la víctima que se 
entrega por nosotros, al tiempo que nos une íntimamente a los 
sentimientos sacerdotales de Cristo que se inmola por nuestro 
amor, y nos infunde la voluntad de entregarnos hasta morir con 
Él y de ponernos a discreción de esa «fuerza transformadora 
de Cristo», de suerte que por este sacramento se realice la pala- 
bra de san Pablo: «Ya no vivo yo, es Cristo quien vive en mí» 
(Gal 2, 20)”. 

Jesucristo estableció el santo sacrificio de la misa para que 
fuese nuestro sacrificio, el de toda la Iglesia. Pero la santa misa 


90. Cf TFeckes, Christiiches Vollkommenhettsstreben, Friburgo de Brisgovia *1953, 
pág 228 


304 


El día del Señor 


sólo será realmente nuestra eucaristía (es decir, nuestro himno de 
alabanza, nuestra adoración, nuestra acción de gracias, nuestra 
reparación) si vive en nosotros el que es la eucaristía misma. 

En el bautismo, junto con su vida, nos imprimió Cristo la 
marca de su sacerdocio; en la confirmación, al corroborar esa 
vida, ahondó el carácter sacerdotal, comprometiéndonos a una de- 
cidida acción apostólica; en la mesa eucarística, al mismo tiem- 
po que alimenta nuestra vida sobrenatural, nos inyecta su amor 
al sacrificio, para que, permaneciendo siempre unidos con Él, 
mostremos siempre que somos víctimas y sacerdotes, Es cierto 
que sólo el sacerdote consagrado, obrando en nombre y perso- 
na de Cristo, puede ofrecer el sacrificio, por la consagración de 
los dones del pueblo. Pero también todo el linaje sacerdotal que 
es el pueblo cristiano, «el sacerdocio santo», «el sacerdocio real», 
«la nación santa» (1 Petr 2, 5) está llamada a ofrecer en «sacri- 
ficios espirituales, aceptos a Dios por Jesucristo» (ibid.) y por 
una colaboración activa, no sólo los dones que han de consa- 
grarse, sino también el cordero de Dios, y, junto con Él, todo lo 
que es y tiene. Los bautizados, y más que ellos los confirmados, 
son los únicos que pueden coofrecer realmente en la santa misa 
el cáliz de la sangre de Cristo y por esta ofrenda todas sus 
buenas obras pueden alcanzar el valor de «sacrificios espirituales» ”. 

Cuando la santa misa llegue realmente a ser el centro de la 
vida cristiana *, podremos decir que el bautismo, la confirma- 
ción y el orden sagrado han alcanzado plenamente su finalidad; 
sólo entonces se tributará al santísimo sacramento de la euca- 
ristía la gloria que merece y producirá ella todos sus frutos; sólo 
entonces nuestra vida y nuestra acción, levantándose por encima 
de la estrechez y pequeñez de nuestro yo, llegará a ser perfecta 
alabanza de Dios y santo sacrificio. 

La misma enfermedad y la muerte cristianas sacarán enton- 
ces del sacramento de la extremaunción sus más profundas vir- 
tualidades y su más alto brillo; la unción del Espíritu Santo, que 
consagra el sufrimiento y la muerte, los incorpora al tesoro sacer- 
dotal de la muerte de Cristo. 


Añadamos que no son únicamente los sacramentos que confieren una 
«consagración» los que han de considerarse en función del sacrificio; en 
iguales condiciones está la penitencia. Quien no mira el sacramento de 


91. Cf. Constitución sobre la sagrada liturgia, art. 48, y Mediator Dei, AAS 39 
(1947) 555s. 
92. Cf. J. Ecer CSSR, Messe als Mute, Stuttgart *1953 
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la penitencia desde el punto de vista del sacrificio de la cruz y como or- 
denado a la santa misa, no puede comprender su conmovedora profun- 
didad ni el gozo religioso que difunde. En la penitencia está la virtud 
reparadora del sacrificio cruento; y cuando el cristiano la recibe digna- 
mente pronuncia el «no» rotundo al pecado y le declara una guerra tan 
seria como la de Cristo, que fue hasta morir para destruirlo; entonces 
sí se libera de toda iniquidad y puede ofrecer a Dios su vida sin ser 
rechazado, uniéndose al divino sacrificio. 


El matrimonio y la familia (la más pequeña, pero más impor- 
tante comunidad) son santificados por un sacramento propio y 
elevados así al honor de albergar a Cristo en su seno y de ser 
dentro de la Iglesia como una «iglesia en pequeño». Y como 
la firmeza y santidad del matrimonio cristiano mana del sacri- 
ficio de Cristo en la cruz, también la familia ha de hacer de la 
santa misa el punto central de su vida, para poder consagrarla 
al servicio de la Iglesia y a la gloria de Dios, por Cristo. Al cele- 
brar la eucaristía nos incorporamos al pacto de amor entre Cristo 
y la Iglesia. Comoquiera que el matrimonio sacramental es una 
imagen de este pacto y significa una feliz participación en él, la 
familia, como comunidad de salvación, vive de la piedad eucarística. 
Lo primero de que ha de considerarse encargada es de la educa- 
ción eucarística de los hijos, en especial de la oportuna preparación 
para la primera comunión, preparación que normalmente debería 
ir a cargo del padre y la madre. 

«¡La misa, centro de la vida cristiana !»: ideal que imprime a 
la vida el sello de la «teología de la cruz»*Y y lleva al cristiano 
a declarar al pecado una guerra sin cuartel; pero al mismo tiem- 
po irrumpe en su existencia el júbilo de la liturgia celestial, hacia 
el cual la cruz nos orienta y conduce. 


c) Día de la fracción del pan en comunidad 


Si la misa es el centro de la vida, ésta será vida con la Igle- 
sia, pues el punto central de la vida de ésta es el sacrificio de la 
misa, que siendo sacrificio de Cristo es también sacrificio de su 
esposa. 

Para «sentire cum ecclesia» (pensar y trabajar con ella y 
para ella) es preciso beber del torrente vital que la alimenta: 
y ese torrente corre en la santa misa como por lecho propio. 

La asistencia a la santa misa y la recepción de los sacramen- 


93. Cf. J. PascHER, Theologie des Kreuzes, Miinster 1948. 
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tos no se ordenan a una santificación meramente privada, a una 
«autosantificación», sino a una santificación por Dios y para 
Dios, a una santificación para la comunidad, pues por el bautismo 
adquiere la Iglesia un miembro santificado, por la confirmación 
un «apóstol seglar» y por el orden un liturgo oficial. Así como 
la santa misa es el sacrificio de la Iglesia, así también los sacra- 
mentos le han sido confiados para bien y provecho de la co- 
munidad. 

No sin motivo celebramos el sacrificio del Señor en forma 
de un banquete, que es al propio tiempo símbolo de vida y de 
unidad. 

Jesús se ofreció como hostia en la cruz «para reunir en uno 
todos los hijos de Dios, que están dispersos» (Ioh 11, 52). Se 
sacrificó para levantar las barreras del pecado, y resucitó para 
nuestra justificación (Rom 4, 25), para reconciliarnos con el 
Padre, para reunirnos en una gran familia, «para hacer en sí 
mismo de los dos un solo hombre nuevo y estableciendo la paz» 
(Eph 2, 155). Esta unidad y comunión es obra del Espiritu Santo, 
que el resucitado nos envía (Eph 2, 18 y 22). El banquete del 
sacrificio nos une con el cuerpo del resucitado. De ahí que sea 
un principio esencial de la unidad, y el domingo es el día de la 
unidad y de la comunión. Es el día de la «comunión en la fracción 
del pan» (Act 2, 42; 20, 7). 

La celebración de la misa, con el banquete en común, es el 
signo con que la Iglesia expresa y funda la comunión de sus 
miembros. «Al constituir la esencial reunión de la comunidad 
cristiana, la misa exige y perfecciona la unidad que Cristo ha 
querido y ha obtenido» *. «El pan, que partimos, ¿no es, acaso, la 
comunión del cuerpo de Cristo? Porque el pan es uno, somos mu- 
chos un solo cuerpo, pues todos participamos de este único pan» 
(1 Cor 10, 17). Así como la antigua alianza estaba fundada en 
la sangre de los sacrificios (Hebr 9, 18s), también el sacrificio 
cruento de Cristo, el banquete eucarístico, es el verdadero lazo 
que une la santa comunión de la nueva alianza. 


Los padres de la Iglesia y los grandes teólogos no se cansan de 
destacar esta gracia y este mandato de la fiesta eucarística, De ahí que 
esta fiesta haya venido a ser designada con el nombre de «comunión», 
o sea, comunidad. Citemos aquí sólo a los dos teólogos mayores, Qué 
dichosa experiencia de la fe y de una liturgia viva se expresa en las 


94, Episcopado francés, Directoire pour la pastorale de la messe, n.* 20; cf. Cons- 
titución sobre la sagrada luurgra, art. 27. 
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palabras de san Acustín: «¡Oh misterio de la piedad! ¡Oh signo de la 
unidad!» %, No menos expresivo es santo Tomás DE AÁQuiNo con Su so- 
brio lenguaje teológico: «Lo que el sacramento significa y obra inme- 
diatamente es la unidad del cuerpo mistico— esto es, el amor» *, 


Los sacramentos significan lo que obran, y obran lo que sig- 
nifican. Pero, puesto que el fin inmediato y el simbolismo sacra- 
mental de la eucaristía no es otro que la unidad y comunidad 
del cuerpo de Cristo, o, como dicen otros teólogos, «la unidad del 
pueblo creyente», el primer cuidado debe ser celebrar la santa 
misa de modo que destaque en primer plano este don que ella 
aporta y este mandato que les es esencial. El que desee que se 
actualice en la vida la caridad cristiana y el espíritu de comuni- 
dad; el que desee que los cristianos constituyan una comunidad 
cerrada en el apostolado y en la común resistencia contra las 
fuerzas colectivas del antiespiritu; el que desee que la caridad 
y la comunidad no sean un seco e ineficaz imperativo, sino un 
mandato de la gracia entrañablemente sentido, éste debe em- 
peñar todas sus energías y todo su saber en dar a la misa domi- 
nical toda su potencia expresiva como hecho salvífico de la 
comunidad, como gozosa fiesta de la «comunión de la fracción 
del pan» *. 


Una de las grandes catástrofes que han ocurrido en el reino de la 
fe, es que el domingo del cristiano haya descendido a ser el simple cum- 
plimiento de un mandato: la asistencia a la misa. Y no evitaremos este 
mal si permitimos que la misa se entumezca en un muerto formalismo, 
o que la impregne un hálito de individualismo y de independencia, o si 
nos limitamos a «entretener» al pueblo con barrocos coros latinos. El 
domingo debe volver a ser el día de la «fracción del pan», hecha con un 
gozoso espíritu de comunidad. 

Verdad es que toda misa, aun la que celebra en la soledad un sacer- 
dote asistido por un solo ministro, posee por esencia un inalienable ca- 
rácter de acto de comunidad. Es «comunión de los fieles con Cristo y 
de los cristianos entre sí». Dero está más de acuerdo con el carácter de 
la eucaristía, «que es una imagen verdaderamente viva y admirable de la 
unidad de la Iglesia», el que los fieles, unidos en súplicas y oraciones comu- 
nes*%, participen en la celebración con el sacerdote. En la concelebración, 
ampliamente permitida de nuevo en la Iglesia latina por el concilio Vati- 


95. San AGUSTÍN, Tract. in loannem 26, 13, PL 35, 612s; cf. Constitución sobre la 
sagrada liturgia, art. 47. 

96. ST 111, q. 73 a. 3; q. 79 a. 4. «Res huius sacramenti est unitas corporis mystici... 
est caritas». 

97. Cf. B. HarinG, Eficacia de la liturgia en orden a la comunidad, en El mensaje 
cristiano y la hora presente, Herder, Barcelona 1968, 419-432, y Fuerza y flaqueza de la 
religión, Herder, Barcelona *1964, págs. 45-63. 

98. Pío xt1, Mystici Corporis Christi, AAS 35 (1943) 233. 


308 


El día del Señor 


cano 11, «se manifiesta apropiadamente la unidad del sacerdocio» 2, Y un 
sacerdocio unido en amor y solidaridad hace más fácil incluso para el pueblo 
fiel ser uno en Cristo y celebrar la eucaristía como ágape de comunidad. 
Efectivamente, la concelebración presupone en los sacerdotes un espíritu de 
comunidad y el empeño de celebrar la eucaristía como signo obligatorio 
de unidad y armonía. 

En la celebración del banquete eucarístico la Iglesia «dirige a todos 
sus hijos la invitación de Cristo: Tomadlo y comed todos... Haced esto 
en memoria mía (1 Cor 11, 24). De ahí que el concilio de Trento haya 
recomendado con gran insistencia que en todas las misas los fieles asistentes 
participen de la eucaristía, no sólo en el deseo, sino también por la re- 
cepción sacramental» *, Con Benedicto x1Iw y Pío Xx, el concilio Vaticano 11 
recomienda «especialmente la participación más perfecta en la misa, la cual 
consiste en que los fieles, después de la comunión del sacerdote, reciban del 
mismo sacrificio el cuerpo del Señor» *%, Aunque la Iglesia permite también 
que, habiendo motivos razonables y suficientes, la comunión se distribuya 
también fuera de la santa misa, recomienda, sin embargo, a los fieles que, 
de no mediar un motivo serio y suficiente, «no desdeñen hacer realidad 
todo lo que contribuye a proclamar en el altar la unidad viviente del cuerpo 
de Cristo» 1%, 

¿Será necesario aún, después de estas vehementes e inequivocas de- 
claraciones, decir que la comunidad cristiana tiene un positivo y sagra- 
do derecho a que en el festín eucarístico no sólo se «parta» el pan, 
sino que le sea distribuido? ¿Qué será de la «comunión de la fracción 
del pan», qué será del domingo, si los pastores de almas consideran que 
el distribuir la santa comunión viene a «perturbar» la misa parroquial? 
Y si los fieles no exigieran la observancia de este su derecho, porque 
no les ha sido explicado, ni han hecho la experiencia de lo que significa 
este gran simbolo de la unidad y la comunidad, por no haberlo visto 
celebrar como se debe, entonces poseen otro derecho que viene a aña- 
dirse al primero: el de que se les instruya y conduzca con amor y 
paciencia. 


El domingo se ha de preparar para los fieles no sólo la mesa 
del pan eucaristico, sino también la mesa de la palabra de Dios. 
Al afán de la Iglesia por que en lo futuro la mesa de la palabra 
de Dios se prepare con más abundancia*" hay que añadir el afán 
del clero por dar a esta parte de la celebración eucarística una con- 
figuración tal que los fieles sientan la presencia de Cristo en sus 
palabras y se dejen formar por ellas", Hi cristiano no vive sólo 
del pan eucarístico (Ioh 6, 51) sino también de la palabra que sale 
de la boca de Dios (Mt 4, 4). 


98a. Constuución sobre la sagrada liturgia, art. 57, 

99 Pío x11, Mediator Dei, AAS 39 (1947) 564; Conc. Trid. sess. XXII, cap. 6 
Dz 944. eS 

100. Constitución sobre la sagrada liturgia, art. 55, 

101. L.c., art. 51. 

l0la Cf. Lc, art. 7 y 8. 


309 


La virtud de religión 


Oir en común la palabra de Dios crea un sentimiento de comunidad 
y forma parte de la recta preparación para participar activamente en el 
sacrificio de Cristo, que es la más viva profesión conjunta de la fe (y 
debe serlo también en la manera como se celebra la misa)? La fe, 
que es el fundamento de la vida sobrenatural, viene a extinguirse si no 
se le da el alimento de la palabra de vida; pues «la fe viene por la pre- 
dicación» (Rom 10, 17). La eucaristía, en cuanto «misterio de fe» (myste- 
ríum fidei), significa llegada hasta nosotros de la palabra de Dios y res- 
puesta de fe de la comunidad creyente. «Porque es necesario creer de cora- 
zón para justificarse y confesar con palabras para salvarse» (Rom 10, 10). 

El domingo entero debe quedar señalado por la «comunidad en la 
fracción del pan», convirtiéndose en un día de amorosa comunión. San 
Pablo exhorta a los cristianos de Corinto a que «el primer día de la 
semana», o sea el día en que celebran en común la eucaristía, a que 
dejen un donativo para los necesitados (1 Cor 16, 2). En la antigua 
Iglesia, el día de la fracción del pan era también el día del ágape de 
amor, en el que debían reunirse ricos y pobres, El amor cristiano ha 
visto siempre en el domingo un día destinado a la caridad, en el que 
debía practicarse la visita de enfermos y abandonados. 

El domingo cristiano ha de servir, sobre todo, para fomentar y des- 
arrollar el espíritu de familia. Las agradables reuniones familiares de- 
ben ser como una irradiación de la asistencia en común a la santa misa 
y de la común participación en el banquete del amor. Con esto nada 
decimos en contra de las comuniones colectivas, inspiradas en otro cri- 
terio; pues ellas pueden y deben conducir a la comunión familiar. 


d) Delimitación del deber de oir misa los domingos 


Lo que notamos acerca del descanso dominical, o sea que no 
se trata únicamente de un precepto eclesiástico, ha de repetirse 
con mayor énfasis respecto del precepto de oír la santa misa el 
domingo. Aquí se trata de una práctica que nos ha de mantener 
unidos al centro vital y que ha de hacer cada día más íntima 
y manifiesta nuestra incorporación en Cristo, sumo sacerdote, y 
en la santa comunidad de la Iglesia. Se trata de la más honrosa 
invitación de nuestro amoroso Salvador y de la divina asamblea 
de la nueva Jerusalén. «El que es de Dios» oye esta invitación de 
amor (cf. Toh 8, 46; 1 Toh 4, 6). Quien, en este punto, se pone 
a examinar qué es lo estrictamente obligatorio para limitarse a 
ello, muestra ya con ello que «no oye» la invitación. Los sacer- 
dotes que, por una parte imponen reiteradamente la obligación de 
oir misa «bajo pecado mortal», pero que por otra nada hacen 
para revitalizar su celebración, o que incluso ignoran las determi- 
naciones y apremiantes deseos del Concilio y de los obispos, o se 


102. A. TroinL, Mess- und Fetergestaltung, Augsburgo 1958. 
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oponen a ellos abiertamente, tienen mayor culpa que los católicos 
marginales que simplemente no creen que Dios quiera obligarlos 
a asistir a una misa dominical de la que nada entienden y en la 
cual sienten que el sacerdote no los tiene en cuenta, y así reciben 
la impresión de que el sacerdote pronuncia palabras y ejecuta 
gestos simplemente «por cumplir» con la ley. Con todo, hay que 
proceder a determinar ese minimum obligatorio: 

1) Todo cristiano, cumplidos los siete años de edad, está 


obligado a oir misa entera todos los domingos y fiestas de guar- 
dar **, 


Esta obligación es grave «ex genere suo». 


Según opinión común de los teólogos, peca gravemente quien por 
propia culpa omite alguna de las partes principales de la misa, como son 
el ofertorio, la consagración o la comunión. No están de acuerdo los 
autores para determinar si se quebranta gravemente el precepto omi- 
tiendo la liturgia de la palabra con el evangelio y el credo inclusive; pero es 
hasta cierto punto probable, pues «la liturgia de la palabra y la eucaristía 
están tan íntimamente unidas que constituyen un solo acto de culto» *%a, 
Esto no debe apoyar ninguna clase de rigorismo; pero no se puede hablar 
de un consciente cumplimiento del precepto ni de una verdadera celebración 
de la eucaristía si, por menosprecio o falta de respeto, alguien omite senci- 
llamente la liturgia de la palabra. Si el llegar tarde no es premeditado, no 
parece justo tacharla de pecado grave. 

Sobre todo con personas carentes de sólida instrucción no se debe es- 
grimir en seguida la amenaza del pecado mortal. Y ciertamente carecen de 
esta sólida instrucción aquellos católicos que todavía no han asistido en su 
parroquia a una celebración eucarística realmente viva. 

Para cumplir con el precepto basta Oir la santa misa, sea cual fuere 
el rito. El católico puede oir misa celebrada en rito oriental y recibir la 
santa comunión bajo ambas especies 1%, 

El párroco que insiste en que los niños que han cumplido 7 años están 
obligados «bajo pecado mortal» a asistir a la santa misa y que, al mismo 
tiempo, les niega el derecho a acercarse al sagrado banquete, se hará culpa- 
ble de dicho pecado. La ley de la Iglesia que obliga a los niños de 7 y más 
años a la asistencia a la misa no puede separarse de la correspondiente ley 
respecto a la primera comunión. El proceder contrario del director espi- 
rítual tiene la culpa de que muchos cristianos desde niños consideren la 
asistencia a la misa exclusiva o, por lo menos, principalmente como tuna 
pesada carga preceptiva. Si los niños de 7 años, o menores, poseen ya una 
madurez espiritual suficiente para oir la misa dominical comprendiendo su 
sentido, también estarán en disposición de recibir la sagrada comunión, 
Ambas cosas son inseparables. 


103. CIC, can. 1248; cf. can. 12. ] 
103a. Constitución sobre la sagrada liturgia, art. 56. 
104. CIC, can. 1249 y 866, $ 1. 
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2) Por «asistencia» hay que entender la presencia corporal. 
Indudablemente que oir la misa por radio o por televisión podrá 
ser muy útil, sobre todo para los enfermos, pero así no se cumple 
el precepto de asistir a la santa misa, que requiere la presencia 
visible en torno al altar. 


Es evidente que los fieles que ostentosamente se quedan en el atrio 
de la iglesia y allí se distraen no pueden pretender a la presencia cor- 
poral, ni que asisten de veras a la celebración de la santa misa; éstos en 
todo caso han de ser tratados en el confesonario con mayor rigor que 
aquellos otros que por debilidad humana pierden de vez en cuando la misa 
dominical. Pero cuando, por alguna causa justificada, no puede uno entrar 
en la iglesia y desde fuera sigue la ceremonia con devoción, uniéndose a los 
movimientos de la asamblea, es ello suficiente para la asistencia. 


Siendo la santa misa el oficio religioso del pueblo de Dios, 
es evidente que lo más conforme con este carácter comunitario 
sería la celebración en la que sacerdote y fieles se unieran al sumo 
sacerdote Jesucristo, mediante una concelebración, en la que todos 
los fieles oraran, cantaran y respondieran al unísono y en la que 
todos simultáneamente estuvieran de pie o de rodillas. Pero lo 
esencial es que todos alimenten en sus corazones idénticos senti- 
mientos de amor recíproco y universal. «Todos vosotros no debéis 
formar sino un solo coro, para que la melodía del canto divino, 
resonando en perfecta unidad, adore al Padre en una sola voz, 
por Cristo Nuestro Señor» **, 


Los excomulgados —los separados de la comunidad— no tienen de 
por sí «ningún derecho» a asistir al gran misterio del amor y de la 
unidad 1%, sino sólo a escuchar la palabra de Dios que los llama a pe- 
nitencia. Con todo, si no se trata de excomulgados vitandos, se puede 
tolerar su asistencia a la santa misa, especialmente cuando no se ha pro- 
nunciado aún ninguna sentencia contra ellos y son sólo excomulgados 
«ipso facto». Es un principio de derecho eclesiástico que los excomulga- 
dos no tienen ningún derecho de asistir a la celebración de la santa 
misa; pero de ahí no se sigue que no tengan ninguna obligación. El pre- 
cepto de rendir culto a Dios, y muy especialmente el de asistir a la santa 
misa, los obliga más fuertemente a pedir cuanto antes el levantamiento 


de la excomunión. 


3) El precepto de la asistencia a la santa misa y más en la 
misión cultual esencial a todo bautizado, exigen una asistencia llena 
de piedad y devoción. 


105. Saw lowacio DE Antioquía, Ad Ephesios 4, 2. 
106. CIC, can. 2259. 
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Todos los moralistas están de acuerdo en afirmar que no 
cumple el precepto positivo de la Iglesia de oir la santa misa 
quien no pone la debida atención exterior; esto es, quien no aban- 
dona toda ocupación exterior incompatible con el oficio religioso, 
como sería el estudio, la lectura de novelas, o el entregarse a la 
charla o al sueño. 

Cuando los autores enseñan que, para cumplir con el pre- 
cepto eclesiástico, basta la atención exterior, no se ha de enten- 
der esto como si la mera presencia corporal exteriormente reco- 
gida fuera suficiente para cumplir con el precepto divino y para 
rendir a Dios el «culto en espíritu y en verdad» (loh 4, 23), exi- 
gido por el carácter bautismal. El establecer una distinción pre- 
cisa entre obligación legal y obligación moral y teológica tiene 
justamente por finalidad hacer caer en la cuenta de esta última, 
que es la más esencial. Por eso mejor sería siempre considerar 
el asunto desde el punto de vista del amor pastoral de la Tgle- 
sia, que determina la obligación del precepto divino, y sobre 
todo hacer ver al cristiano lo que es la «nueva ley» y ponerle ante 
los ojos que la primera y principal obligación es la de rendir 
culto a Dios «en espíritu y en verdad» y sólo después pasar a 
señalar lo que la Iglesia ha determinado para que se cumpla con 
ese deber. 

El cristiano, cuya norma de conducta debe ser «la gracia y 
no el régimen legal» (Rom 6, 14), debe saber que si sólo se 
limita a cumplir exteriormente las leyes pastorales de la Iglesia, 
se encontrará siempre expuesto al peligro de caer bajo el do- 
minio mortífero de una ley que se le hace extraña. Quien se 
guía por las normas de la «gracia», percibe, en las determina- 
ciones que del precepto divino hace la Iglesia, el mismo lenguaje 
de amor con que la gracia del Espíritu Santo, su «nueva lev», le 
habla en su interior. Siguiendo las mociones de este divino Es- 
píritu, debe al menos esforzarse por captar bien el sentido del 
precepto eclesiástico. 

El precepto eclesiástico se cumple por la verdadera buena 
voluntad de asistir atenta y devotamente, aun cuando esto no se 
logre a la perfección. 


Las distracciones voluntarias durante la santa misa son, de suyo, fal- 
tas veniales, a no ser que conscientemente se extiendan a toda la misa 
o a alguna de sus partes principales. Quien «asiste» a la celebración de 
la santa misa sólo por el gusto de oir la música, o por cualquiera otra 
finalidad mundana o profana, sin atender propiamente a la oración, no 
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puede decir realmente que ha cumplido con el deber sacerdotal que le 
impone su santo bautismo, ni con lo que le pide la Iglesia en nombre 
del Salvador. 


Es claro que cumplen con su «deber de oir misa» quienes durante 
ella realizan algún servicio necesario para su celebración, como son los 
organistas, directores del coro, quienes preparan el fuego para el incen- 
sario, o colectan la limosna, etc., aun cuando por dicha ocupación les sea 
difícil conservar el recogimiento interior. 

La recepción del sacramento de la penitencia durante la misa dominical 
se ha de evitar, en lo posible, pero si al menos se presta alguna atención a las 
partes esenciales, puede decirse que la humilde confesión de sus culpas 
es un himno de adoración rendido a la misericordia y justicia de Dios, 
que encaja perfectamente en su significado con lo que se realiza en el 
altar. Sobre todo para los fieles que fuera de este momento no tienen 
ocasión de confesarse, o les es muy difícil hacerlo, se ha de considerar 
lícito el confesarse durante la misa de obligación. Incumbe a los pastores de 
almas procurar que haya oportunidad de confesarse en otros momentos. 


4) Sólo quien está en gracia puede adorar a Dios «en espíritu 
y en verdad», por la digna participación y asistencia a la santa 
misa. Con esto se indica que el que se encuentra en pecado mor- 
tal, sí quiere cumplir perfectamente con sus santas obligaciones 
de culto, ha de procurar volver a la gracia antes de la santa misa 
o durante ella. 

El oir la santa misa con verdadera devoción y provecho es 
mucho más que seguir simplemente su desarrollo en el altar, aun 
con la ayuda de un misal. Lo que verdaderamente importa es 
entrar por los sentimientos de Jesucristo víctima y sumo sacerdo- 
te, decidiéndose a conformar la vida con el sacrificio de Cristo 
en la cruz, a hacer de ella una santa misa. La participación activa en 
la celebración común y en la comunión ha de ser un asentimiento al 
gran precepto del amor promulgado en el cenáculo. 

5) En cuanto al lugar en que se ha de oir la santa misa, no 
existe hoy «precisión parroquial», es decir, que no hay obligación 
de oirla en la iglesia parroquial. Esto no quita que el ideal sea 
asistir al oficio divino dominical en la parroquia o comunidad 
en la que se vive y trabaja, pues la santificación de la parroquia 
fluye del altar alrededor del cual se reúne la asamblea santa. 
Sobre todo la misa parroquial que se aplica por el pueblo debe 
llevarse las preferencias. 


Así pues, se cumple el precepto asistiendo a la santa misa en cual- 
quier iglesia u oratorio público o semipúblico*%, en las capillas privadas 
de los cementerios o al aire líbre, mas no en otros oratorios privados, si 


107. Para la distinción de éstos cf. CIC, can. 1188, 3 2. 
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la Santa Sede no ha concedido este privilegio*%, Esta última particu- 
laridad pone de manifiesto que, según la voluntad de la Iglesia, el servi- 
cio divino dominical debe aparecer aun exteriormente como es el lazo 
que une a «toda la comunidad cristiana». Claro está que cuando hay 
motivo proporcionado se puede válida y lícitamente oir la santa misa 
en un oratorio privado. 


6) Exención de la obligación de oir misa dominical. 

a) Como de otros preceptos positivos, exime de éste cual- 
quier grave dificultad, esto es, aquella que causa algún perjuicio 
superior a la habitual molestia o gravosidad implicadas en el cum- 
plimiento del precepto y que se consideran proporcionadas a la 
importancia del mismo. 

Conviene notar, además, que lo que puede ser razón sufi- 
ciente para eximirse una que otra vez, puede no serlo para una 
exención general o prolongada; pues el precepto eclesiástico se 
funda sobre un precepto divino positivo y sobre el deber cul- 
tual, esencial al bautizado. Y cuando no se puede asistir al san- 
to sacrificio, ha de hacerse todo lo posible para permanecer unido 
a él espiritualmente, ofreciendo personales y privados sacrificios. 

Aquellos enfermos a quienes la asistencia corporal a la igle- 
sia perjudica o que pueden temer seriamente que les perjudique, 
quedan exentos. Lo mismo en caso de duda, porque prevalece 
el precepto natural de conservar la vida. Sin embargo, cuando se 
advierte serio peligro de perder la fe o la unión vital con la co- 
munidad de la Iglesia, debe uno arriesgarse a sufrir algún daño 
en la salud, a trueque de conservar el bien superior del alma. 

La demasiada distancia exime por lo menos de la asistencia 
constante, mas no de toda asistencia. 


Los autores estiman que el encontrarse a una distancia de una hora 
y cuarto es suficiente para dispensar de la asistencia continua. Pero hay 
otros considerandos, como son las relativas fuerzas corporales, el esta- 
do del tiempo, los vestidos que se llevan. Sería insensato atenerse a la 
distancia señalada por los antiguos moralistas allí donde existe la posi- 
bilidad de asistir a misa —aun viviendo a grandes distancias de la 
iglesia — gracias a los modernos medios de comunicación. Claro está 
que los pobres no están obligados a asistir cada domingo a misa, si para 
ello deben invertir sumas de dinero relativamente considerables. 


Un viaje inaplazable o la visita de un pariente enfermo son 
también motivos que dispensan por una vez de la santa misa, si 


108. CIC, can. 1249, AAS 44 (1952), pág. 497 y can. 1195, $ 1. 
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de veras hacen imposible oírla. Otro tanto se puede decir en 
ciertos casos de la falta de vestido conveniente. 

b) También dispensan las obras de misericordia inaplaza. 
bles: cuidado de enfermos, ayuda en una desgracia o en un peli. 
gro, evitar pecados o escándalos. 

Los frecuentes y violentos accesos de asma, de tos y de otras 
dolencias por el estilo que pudieran incomodar a los demás fie. 
les y perturbar notablemente el silencio y recogimiento de log 
divinos oficios, excusan en la medida en que la delicadeza que 
se ha de guardar con el prójimo impone mantenerse a distancia 
por algún tiempo. 

c) Dispensan asimismo los deberes públicos u oficiales, lay 
funciones o trabajos inaplazables en las fábricas, los turnos do. 
minicales inevitables. 


Cuando los trabajadores y sirvientes se ven privados alguna que otp 
vez de la santa misa por sus patronos, pueden quedarse tranquilos; Der 
si la injusticia se repite frecuente o regularmente, deben buscar traba 
io lo más pronto posible con patronos que les dejen cumplir con y > 
deberes religiosos. Es conforme con la ley el que entre labradores 
campesinos alguno se quede cuidando la casa, establos y demás. Lo mi 
mo la madre que tiene que cuidar a los niños. Pero cuando hay Varia. 
misas deben hacer lo posible para que asistan unos a una misa y 1 
demás a la otra. Y si ello no se puede, que unos vayan un domingy 
los demás el siguiente. y 

d) Pueden presentarse otras razones que, de por sí, no bastaría 
pero que han establecido una costumbre legítima. Así, en muchos ly,” 
res existe el hábito de que las mujeres que van a ser madres no Sale 
de casa durante cierto tiempo ni antés ni después del alumbramien, 
aunque no les sería imposible ir a la iglesia. Semejante es también a, 
costumbre que tienen los que se han de casar de no asistir a la mi a 
en que se anuncian sus amonestaciones. la 


e) Cuando los motivos no son suficientes para eximir Aut 
máticamente conforme a lo que venimos diciendo, existe siem as 
el recurso de la dispensa, para la que valen idénticas reglas 
para dispensar del descanso dominical, 


Te 
QUe 


Así, una razón de dispensa algo frecuente en la agitada vida de 
grandes ciudades sería una gran excursión en domingo que no d Las 
tiempo para oir misa. Fl párroco no debe denegar esta dispensa, ya Tara 
hecho de que, por este motivo, uno busque espontáneamente al sacer a el 
señal de recta intención. Y si sucede que personas generalmente Et es 
sas en sus deberes se van de excursión sin pedir la dispensa Corre ado. 
diente, puede haber circunstancias que aconsejen no objetar a sy SPon.. 
der, con tal que eso no suceda frecuentemente. Proc 
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Es muy de aconsejar que cuando se ha tenido que omitir la santa 
misa dominical por alguna justa causa, o con dispensa, se oiga en com- 
pensación alguna misa durante la semana. 

f) No existen ya sanciones eclesiásticas contra quienes quebrantan 
el precepto dominical, pero antiguamente la disciplina eclesiástica era 
bastante severa en este particular. El concilio de Elvira (hacia 305), por 
ejemplo, establecía excomunión temporal para quien hubiese omitido tres 
domingos seguidos la santa misa sin causa justa. 

El confesor tiene motivo para dudar de la buena disposición de los 
penitentes que después de haber sido absueltos de sus omisiones voluntarias 
y Culpables de la asistencia a la misa y de la promesa de enmendarse, 
recaen en la misma falta. En los casos más difíciles, si la prudencia 
pastoral lo aconseja, será bueno diferir la absolución hasta que se ma- 
nifieste realmente la buena voluntad. No es regla, sin embargo, que pueda 
aplicarse mecánicamente. S1 alguna vez un sacerdote se ve obligado a hacerlo, 
ha de tener la nobleza de examinar su conciencia para descubrir si no es él 
mismo culpable por su modo de celebrar la eucaristía. 
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3. Santificación del trabajo por el descanso y las celebraciones 
del culto 


Por lo general, la mayor parte de la vida del cristiano está ocu- 
pada en el trabajo. Para la moral cristiana es, pues, de la mayor 
importancia destacar el verdadero sentido religioso y ético del 
trabajo. 

El mejor acceso a la comprensión del significado cristiano del 
trabajo nos lo ofrece el descanso sabático, establecido por el pro- 
pio Dios creador, y la celebración, en cada domingo, de los tra- 
bajos, de la pasión y de la resurrección de Cristo en la santa misa. 
No es posible comprender el valor cristiano del trabajo, sino refi- 
riéndolo a estas primordiales realidades religiosas. A su luz se dis- 
tinguen, como el día de la noche, dos clases de trabajo: el trabajo 
santificado, que es el comprendido y aceptado en función del des- 
canso y las fiestas cultuales, y el trabajo profano, que es el que 
no está animado por el amor a Dios ni se encamina a su servicio, 
sino que pretende encontrar todo su significado dentro de los sim- 
ples valores mundanos y temporales. 

Cuando seguidamente decimos que la observancia del domingo de- 
cide a qué alturas eleva el trabajo o a qué abismos precipita, no hacemos 


sino incluir bajo el concepto de santificación del domingo todo cuan- 
to puede contribuir a santificar el trabajo y todo cuanto está implícito 
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en el lema benedictino «ora et labora»: la audición de la santa misa, el 
descanso cultual (vacare eo), el vivir con la Iglesia por medio de los 
sacramentos y sacramentales, la motivación religiosa, la oración coti- 
diana. Todo esto encuentra en el «domingo» su expresión y su centro. 


El domingo ha de poner, pues, en claro: 

1) Si somos amos y señores de nuestro trabajo, como con- 
viene a quien participa de la gloria de Dios creador, o si, por el 
contrario, al rechazar el culto, nos rebajamos a la condición de 
esclavos del trabajo y de la técnica. 

2) Si el trabajo semanal nos abruma como yugo esclavizante 
o nos resulta llevadero como «suave yugo de Cristo». 

3) Si la fatiga del trabajo es para nosotros maldición del 
pecado que no produce nunca ningún fruto, o, por el contrario, 
es fatiga bendecida, porque vamos en seguimiento de Cristo tra- 
bajador y portador de su cruz. 


a) Amo o esclavo 


Dios estableció al hombre como servidor y como dueño: el 
hombre debe servir a Dios, dominando la creación. Al ejercer este 
dominio por el trabajo, muestra el hombre que es imagen de Dios: 
«Dijo entonces Dios: hagamos al hombre a imagen y semejanza 
nuestra, para que domine sobre los peces del mar, sobre las aves 
del cielo y sobre los ganados... Entonces los bendijo Dios y les 
dijo: Henchid la tierra y sometéosla...» (Gen 1, 26. 28). «Tomó, 
pues, Yahveh Dios al hombre y le puso en el jardín de Edén, para 
que lo cultivase y guardase» (Gen 2, 15). Así pues, aun estando 
en el paraíso el hombre debía trabajar. Trabajando, cultivando el 
jardin de Edén, para dominar la tierra, debía mostrar su seme- 
janza con Dios. 

Fabricando el mundo, mostró Dios su absoluto y soberano 
dominio. «Él lo llamó y existió.» También el hombre, a su seme- 
janza, aunque a una distancia inmensa, debe ejercitar una actividad 
creadora, trabajando y transformando el mundo. En la acción 
creadora del espíritu humano, en el trabajo del hombre resplan- 
dece un rayo de la continua acción creadora de Dios sobre el mundo. 

Trabajar significa «obrar con una finalidad y por propia deter- 
minación» ?”%, Por el trabajo no sólo conserva el hombre su exis- 
tencia física, sino que desarrolla sus energías corporales y espi- 


109. E. WaeztY, Vom Sinn und Wert der menschlichen Arbeit, Heidelberg 1946, 
pág. 28. 
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rituales. Jamás llegará el ser humano a ser «señor de sí mismo» 
si no es por un trabajo reglamentado. Por el trabajo corporal y 
espiritual el hombre se realiza a sí mismo, poniendo cada vez más 
de relieve su semejanza esencial con Dios. 

Actuando sobre la creación, como agricultor, artesano, técnico, 
científico o artista, el hombre «marca con su impronta la materia so- 
bre que trabaja y la somete a su voluntad» Y, 

El trabajo es el título de propiedad más noble y primordial. 
Pero a su vez, la justa posesión de la propiedad es manifestación 
de la semejanza con Dios. 

Mas hay que tener presente que el trabajo sólo ostenta y des- 
arrolla la verdadera semejanza com Dios, si el hombre se somete 
conscientemente al dominio soberano de su Creador y Señor único. 
Deben, pues, alternar y combinarse en un ritmo sagrado, el tra- 
bajo dominador del mundo y el culto de reconocimiento a la sobe- 
ranía de Dios. 

Ya la natural economía de fuerzas impone una alternancia 
rítmica de trabajo y descanso, de día y de noche, y también la 
sucesión de una semana de trabajo y un día de descanso. Este 
ritmo se santifica si el día de reposo lo es de reposo cultual (un 
día festivo). Pero también el trabajo que entra en este ritmo queda 
santificado, si, tanto en el descanso como en el trabajo, se reconoce 
la soberanía de Dios. 

Por el descanso cultual no solamente ofrece el hombre el home- 
naje de su trabajo a su único rey, señor y creador, sino que adquie- 
re y ostenta un nuevo modo de semejanza con Dios, que rebasa 
con mucho a la que gana trabajando, y es su participación en el 
descanso beatífico de Dios. 

Porque lo más grande en Dios no es su acción en el mundo, 
sino su superioridad sobre el mundo, su absoluta independencia 
de él. Dios sería Dios y beatísimo en sí mismo aunque no hubiera 
creado el mundo, porque es el acto purísimo y la vida perfectísima 
precisamente en el seno de su dichosa quietud. Dios no pasa en sí 
mismo de posibilidades y realidades, de potencias a actos, porque 
no es una vida que luche por aumentarse O prolongarse, siendo 
como es la vida perfecta y jubilosa. De ahí se sigue que el eterno 
torrente de su vida es también el eterno descanso de la beatitud. 
Aun sin la creación, celebra por eternidades sin fin la celestial litur- 
gia de su propio amor en el Espíritu Santo. La creación no es más 


1092. Constitución pastoral sobre la Iglesia en el mundo actual, art. 67; cf. Mater 
et magistra, AAS 53 (1961) 427. 
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que un eco, libremente formado por Dios, de este eterno júbilo 
y este reposo eterno en la insuperable plenitud de su vida y de 
su amor. 

El autor sagrado, al colocar junto al precepto del trabajo, el 
del sábado (Gen 1-2), motiva el sábado humano por el sábado 
divino, del mismo modo que presenta el trabajo humano como 
remedo del trabajo divino. 

Digno es de notar que a cada acto de la creación («días») repite 
siempre: «y hubo tarde y hubo mañana...» Pero al séptimo día 
dice con sencillez lapidaria: «Descansó Dios el séptimo día de 
cuanto había hecho» (Gen 2, 2). La acción de Dios es una acción 
en el tiempo, entre «mañana y tarde» (categoría de lo temporal). 
Pero su descanso no tiene ni principio ni fin, es un «día» sin ma- 
ñana ni tarde*". Con ello Moisés puso al Dios creador muy por 
encima de los mitos de la creación vigentes entre los pueblos veci- 
nos de Israel. Conforme al mito babilonio de la creación, tanto el 
mundo como los hombres resultan de un desdoblamiento, de una 
«decapitación» de los dioses, con lo que éstos quedan sometidos 
al perpetuo movimiento y desasosiego del mundo. Para ellos no 
hay «sábado sin mañana ni tarde», porque quedan absolutamente 
fundidos con la creación. Son los «dioses de la naturaleza». Y a 
tal dios, tal hombre. El hombre que no conoce más que los días de 
trabajo, sin descanso cultual, cae fatalmente en la agitación e infe- 
licidad del laborar mundano: es un trasunto de los dioses babilo- 
nios "Piamat y Marduc, en vez de parecerse al Dios de la Sagrada 
Escritura, que crea el mundo sin salir de su descanso dichoso. Por 
el contrario, el hombre que observa el «sábado», que considera el 
trabajo como una misión dada por Dios, y que, por lo mismo, le 
pide bendiga su acción para dominar el mundo, y aprovecha el 
momento de descanso para rendirle el tributo de adoración, domina 
la agitada lucha del trabajo y de los cuidados. Sin duda no ha 
llegado aún a la fiesta del eterno sábado, pero estando en el camino 
que allá conduce, comienza ya a participar de ella. «Bienaventura- 
do... el hombre que guarde el sábado sin profanarlo» (Is 56, 2). 

El sábado y aún más claramente el domingo, tiene su nota 
escatológica: si no quiere el hombre que desde ahora se le con- 
vierta en juicio de condenación, debe orientar sus miradas hacia 
el destino final; el trabajo es camino y prueba, no término; para 
ser siempre digno del hombre, debe encaminarse a la participación 


110. Según J. SCHILDENBERGER, en Oberrheínisches Pastoralblatt 1948, pág. 65ss; y 
en Vom Gehewmnis des Gotteswortes, Heidelberg 1950, pág. 112ss; 138ss; 2405, 
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del júbilo del eterno sábado, de la gloria de Cristo resucitado, que 
gozó de la plenitud del descanso después de haber cumplido su obra. 


Al reconocer el hombre que sus derechos de amo sobre sus acciones 
son como un feudo recibido de Dios, y al postrarse en adoración ante 
Él, participa de una manera todavía más sublime de la gloria de Dios. 
Al observar el descanso dedicado al culto, se coloca el hombre sobre la 
naturaleza material. Si, por el contrario, le niega a Dios el tribuio del 
séptimo día en agradecimiento por haber ennoblecido su trabajo, enton- 
ces este día se vuelve contra él: semejante al dios babilonio, quedará el 
hombre envuelto en la inestabilidad del mundo. El hombre que no tiene 
un día para el descanso sagrado, se hace esclavo del trabajo. 


El «hombre robot» de nuestros tiempos considera que el orar 
y el celebrar fiestas sagradas es perder inútilmente el tiempo, que 
se emplearía mejor en el desarrollo de la cultura y en el dominio 
del mundo. La técnica lo ocupa sin descanso. De hecho ha conse- 
guido hacer saltar la fuerza secreta de los elementos. Pero el des- 
cubrimiento de las fuerzas de la naturaleza no lo ha puesto de 
rodillas ante el Creador. De ahí que en la intimidad de su alma 
sea un desdichado. Y lo es precisamente por eso, porque en aras 
del trabajo y el progreso ha desechado la llave que lo había de 
conducir a una semejanza más íntima con el Creador y a una feliz 
participación de su dichoso descanso. Además, falseó e idolatró la 
semejanza que con Dios da todo trabajo. 

El esclavo de la fe en el progreso se convirtió en imagen de la 
técnica, en máquina muerta, 


El resultado más manifiesto de este proceso son las inmensas multitudes 
de trabajadores, arrastrados fuera de sus hogares, de sus cortijos y de sus 
familias, para edificar el paraiso de los «sin sábado», de los que trabajan 
sin descanso. 


¡Cuán diversa puede ser la faz del trabajo! Puede ser un noble 
servicio a Dios y camino para llegar a la perfecta participación, 
iniciada ya en este mundo, del descanso sabático del Creador, que 
reina feliz sobre el mundo. Pero puede conducir también a la titá- 
nica presunción de ser el amo absoluto de la tierra, a la denegación 
del culto y a la esclavitud laboral. 
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El trabajo, aceptado en espíritu de adoración, conserva, aun 
después del pecado, el sello que asimila a Dios. Pero no hay por 
qué ocultar que tiene algo de oneroso, desde que Dios dijo al 
primer hombre: «Con trabajo comerás de ella todo el tiempo de 
tu vida... Con el sudor de tu frente comerás el pan» (Gen 3, 17ss). 
Harto cuesta al hombre desde entonces arrancarle a la tierra el 
pan cotidiano; para muchos es un trabajo agotador, que apenas 
les da para sí y para su familia. Todo hombre está sometido a la ley 
del trabajo. No decimos que todos estén obligados a trabajar cor- 
poral o materialmente. Pero la ley del trabajo es «ley individual» , 
que obliga a cuantos no están impedidos por la edad o la enferme- 
dad (que es el trabajo del sufrimiento). 

Aquel a quien la necesidad no obliga a trabajar para alimen- 
tarse a sí mismo y a su familia (cf. Prov 6, 6-11), lo fuerza a ello 
la virtud de temperancia, de mortificación, de penitencia o de re- 
paración. «El hombre nació para trabajar como el ave para volar» 
(lob 5, 7 Vg.). «Que el que no quiera trabajar no coma» (2 Thes 
3, 10). «Al trabajo manual o intelectual están obligados todos, sin 
exceptuar los hombres o mujeres dados a la vida contemplativa, 
y no sólo por la ley natural (Gen 2, 15; 3, 19; Iob 5, 7), sino tam- 
bién por penitencia y expiación (Gen 3, 19). El trabajo es, además, 
un medio universal para preservar el espíritu de los peligros y ele- 
varlo a cosas superiores y un modo de contribuir, en el orden 
natural y sobrenatural, a la acción de la divina providencia, y de 
realizar obras de caridad fraternal» *, 


Los efectos morales que produce la falta de trabajo han mostrado que 
éste inculca la disciplina, sin la cual el hombre caído no puede guardar el 
orden. Los sin trabajo están por ello obligados a ocuparse lo mejor que 
puedan. En tiempo de paro, los que tienen dinero superfluo tienen el deber 
moral de emplearlo en forma que asegure trabajo a los sin empleo. 


El trabajo es un castigo impuesto por Dios, con cuyo peso, 
sin embargo, no quiere aplastarnos. Para el hombre manchado por 
el pecado original que gime bajo el trabajo, el descanso cultual 
recibe un segundo significado: hacerle más llevadera su pena. El 


111. F. TiLmanN, Handbuch der katholischen Sittenlehre 1V, 2, pág. 153. 

112. Pío xtt, Comst. Spensa Christi, AAS 43 (1951), 13. Estas palabras muestran 
no sólo que el trabajo debe ser santificado por el culto, sino también que la vida contem- 
plativa, para ser vigorosa, necesita el trabajo. 
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precepto sabático entró en la legislación social de Dios en beneficio 
del hombre cargado con el sufrimiento y el trabajo. Para darle un 
respiro, le quita la carga por lo menos un día a la semana. Y mien- 
tras se rehacen las fuerzas corporales, deben también las del espíritu 
renovarse en las festividades del culto divino, para poder llevar 
mejor el peso del trabajo. 

Lejos está el AT de desdeñar, como la sabiduría griega, el tra- 
bajo corporal (cf. Eccli 7, 15: No aborrezcas la labor, por traba- 
josa, ni la agricultura, que es cosa del Altísimo); está, por el con- 
trario, íntimamente penetrado de la idea de que el hombre tiene 
que doblegarse ante la pesada carga del trabajo. Es Dios mismo 
quien lo impone, aunque no sólo como pesada carga, y es Él quien 
quiere hacerlo llevadero, sobre todo para los que ocupan el escalón 
más bajo en la escala social, que son los más oprimidos. «Acuérdate 
del día sábado para santificarlo. Seis días trabajarás y harás tus 
obras, pero el séptimo día es día de descanso, consagrado a Yah- 
veh, tu Dios, y no harás en él trabajo alguno, ni tú, ni tu hijo, ni 
tu sierva, ni tu ganado, ni el extranjero que esté dentro de tus 
puertas...» (Ex 20, 8-10). 

El punto de vista social y humanitario está expresamente des- 
tacado en esta legislación del reposo sabático: «Descansarás el 
séptimo día para que... se recobre también el hijo de tu esclava 
y el extranjero» (Ex 23, 12). «Que tu siervo y tu sierva descansen, 
como descansas tú. Acuérdate de que siervo fuiste en la tierra de 
Egipto...» (Deut 5, 14s). Este día de descanso humanitario ha 
de ser también día de agradecimiento por la liberación de la opre- 
siva esclavitud. 

La misma preocupación social ha llevado a la Iglesia a prohibir 
en domingo los trabajos serviles. La carga del trabajo no ha de aplas- 
tar a nadie, sobre todo no debe impedir a nadie el goce de 
concurrir a la «sagrada asamblea» (Lev 23, 3). 

Quien, por la ley del descanso sagrado, se deja quitar por Dios 
la carga del trabajo un día de la semana, recibirá de nuevo animo- 
samente el peso de la semana siguiente como una misión que Dios 
le confiere desde el altar del sacrificio, como una porción de la 
carga que lleva Cristo, como un yugo suave, como una carga ligera 
(cf. Mt 11, 29s). Todo esto se consigue por el amor a Cristo, por 
la gracia de Cristo, que cargó también con el peso del trabajo y 
lo santificó por su pasión y muerte. De ahí que la participación en 
el sacrificio de la santa misa sea también una santificación del 
trabajo. 
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Las repercusiones sociales de la observancia o quebrantamiento del pre- 
cepto cultual se palpan hoy con la mano, porque estamos presenciando cómo, 
junto con el domingo, se sacrifica sin miramiento alguno al hombre en aras 
del lucro, de la locura produccionista y de la carrera de los armamentos. 


Tanto el trabajo como el santo descanso constituyen un pre- 
cepto social de Dios: sólo cuando cada uno está dispuesto a llevar 
el peso de su propio trabajo y aun el del prójimo, sólo cuando los 
más fuertes no buscan cómo echar sobre los hombros de los social- 
mente más débiles su propia parte de trabajo, sino que los hábiles 
procuran más bien llevar parte del peso de los que lo son menos, 
para sostenerlos así y en ellos ayudar a Cristo *", sólo entonces 
estará el hombre en condición de realizar su cometido de dominar 
el mundo sin ir al fracaso, sólo entonces se conseguirá que el tra- 
bajo no sea cáusa de división entre los hombres, como por desgra- 
cla se ha visto en el curso de la historia, sino más bien causa de 
unión, por considerarlo como yugo de Cristo, que debe pesar igual- 
mente sobre todos y que se ha de llevar con igual amor **, 


La maldición que en el Antiguo Testamento amenaza al transgresor del 
sábado cae particularmente sobre quien abusa de las fuerzas de los débiles 
y les quita el día de descanso establecido por el mismo Dios en el que cele- 
bramos el sacrificio de Cristo. 

Es evidente que estos sentimientos cristianamente humanitarios y la corres- 
pondiente legislación sobre el trabajo y el descanso, sólo son posibles cuan- 
do trabajo y descanso se ordenan a Dios como a último fin, cuando el día del 
trabajo es santificado por el día del descanso sagrado. 


c) El trabajo, maldición por el pecado o imitación de Cristo 
crucificado que fructifica para la eternidad 


El pecado hizo del trabajo no sólo un yugo pesado, aunque 
saludable, sino también una maldición: «Maldita sea la tierra por 
tu causa... Espinas y abrojos te producirá» (Gen 3, 178). 

Cierto es que Cristo, por su trabajo y por su muerte, redimió 
en principio la tierra y el trabajo de dicha maldición. Con todo, el 
individuo, como los pueblos, se enfrenta con la siguiente alterna- 
tiva: o un trabajo eternamente bendecido, por realizarse en unión 


113. Por el desastroso efecto social que produce la ausencia de este sentimiento y 
disposición, muchos padres no quieren tener hijos; por esa misma causa la sociedad no 
se preocupa de ayudar a las familias a sobrellevar su carga. La consecuencia será que 
en la próxima generación habrá una flagrante desproporción entre los dos grupos de edades, 
el de los útiles y el de los inútiles para el trabajo. 

114, Cf, Didakhé 4, 6ss; 12, 3ss; Epístola de Bernabé 10, 4, PG 2, 75358. 


326 


El día del Señor 


con el Crucificado, o la maldición que recae sobre un trabajo autó- 
nomo, egoísta o cumplido a disgusto. 

Maldito es el esfuerzo y el trabajo que no conoce domingo de 
descanso, que es fin en sí mismo y sólo sirve al egoísmo. El hombre 
que sólo piensa en trabajar, está en continuo peligro de no pensar 
más que en sí mismo, haciéndose duro para los demás, y convir- 
tiendo su alma en un yermo. En cambio, el hombre fiel a la obser- 
vancia del domingo ofrece en el santo sacrificio de la misa, para 
gloria de Dios y sin miras egoístas, el pan y el vino, ungidos con 
el sudor de su trabajo. Ya el renunciar a la ganancia del trabajo 
para dedicarse al culto de Dios, tiene el significado de una ofrenda. 
Cuando el hombre rehúsa ofrecer a la gloria de Dios las primicias 
de su trabajo, o sea el primer día con sus dones, principia a obrar 
la maldición que acompaña los sentimientos puramente terrenales : 
la discordia en el campo del trabajo y la nulidad de muchos es- 
fuerzos. 

La más funesta maldición del trabajo sería que éste condujese 
al olvido de Dios. El trabajo de quien no guarda el domingo se 
convierte en cadena que no le permite encontrar descanso, porque, 
en realidad, no le dejará aspirar al descanso en Dios. Sin embargo, 
el trabajo, que se soporta como un yugo que hace gemir, no es 
tan maldito como el fanatismo capitalista del trabajo, que, ofus- 
cado por la fe ciega en el progreso y por la divinización pagana 
de la técnica, no puede reconocer ni el valor del culto divino ni el 
valor del trabajo humano; tanto, que Pío X1 tuvo que exclamar : «Así 
el trabajo corporal que estaba destinado por Dios, aun después del 
pecado original, a labrar el bienestar material y espiritual del hom- 
bre, se convierte a cada paso en instrumento de perversión; la ma- 
teria inerte sale de la fábrica ennoblecida, mientras el hombre en 
ella se corrompe y degrada» *". 


«En definitiva, en el trabajo no tiene el hombre sino dos alternativas: 
trabajar o para Dios o para la criatura. Si trabaja para la criatura, está 
perdido; si para Dios, salvado. El trabajo puramente materialista (el de la 
concepción del capitalismo) es esencialmente arreligioso y asocial... Si el 
hombre sucumbe ante el ansia de poseer, queda poseído a su vez y en la 
misma medida por el diablo del trabajo» YS. ¡ Honor a los pueblos laboriosos ! 
Pero sépase que cuando, en aras del trabajo, se desprecia el domingo y no 
se respeta el descanso sagrado, se pierde toda virtud. Max ScHELER consi- 
dera que si el fanatismo por el trabajo que distingue a los alemanes los ha 


115. Ouadragesimo anno, n.* 135, C. E. D. 
116. DreissewN, Die christliche Wertung der Arbeit, «Die Kirche in der Welt» 2 
(1949) 27. 
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colocado en primera fila en el mundo, también ha trastornado su equilibrio 
y les ha merecido el odio de los demás pueblos U7, 

En nuestro siglo se ha revelado en términos terribles cuán infructuoso, 
o mejor cuán maldito es el trabajo de una humanidad que no busca en 
Dios su centro por medio del descanso cultual. Inflaciones, multitudes de 
desocupados, guerras ferozmente destructoras que, en acelerada sucesión, 
aniquilan los frutos de un trabajo puramente mundano. Pero lo peor es 
la desolación espiritual del hombre que deja de adorar a Dios. «¡Vanidad 
de vanidades!» ¡Cuán bien se aplica esto al trabajo sin descanso sabático! 


En la parábola del rico hacendado (Lc 12, 15ss) mostró nuestro 
Señor la tremenda esterilidad del trabajo convertido en fin de sí 
mismo (en idolo). «¿Qué aprovecha al hombre ganar todo el mun- 
do si pierde el alma?» (Mt 16, 26). El ¡ay! que el Señor lanza 
contra los ricos cae sobre los que están dominados por el ansia de 
poseer, pero también sobre los que están poseídos por la fiebre del 
trabajo, y que por ello no encuentran tiempo para rezar, ni para 
el descanso dominical. 

El cristiano suspira bajo el trabajo y bajo la inutilidad terrena 
de muchas fatigas. Pero, detrás de todos los posibles fracasos 
temporales, está la bendición de la cruz de Cristo, con sus frutos 
para la eternidad, con tal que procure siempre estar unido al Cru- 
cificado. La santificación del domingo, la asistencia a la santa misa 
cambia en bendición de Cristo la maldición del trabajo. Entonces 
sí abraza el cristiano el trabajo como una obra de penitencia y 
reparación, como una escuela en que día tras día se va transfor- 
mando en imagen de Cristo; y a ello contribuyen también las mis- 
mas fatigas y los fracasos en el trabajo. 

Pero el domingo sólo confiere valor al trabajo cuando es un 
descanso santificado en Dios, cuando se aprovecha en «vacar para 
Dios» (vacare Deo). El simple abandono del trabajo para ir a la 
caza de distracciones y placeres no quita al trabajo su maldición, 
ni desencoge los nervios del hombre esclavizado, sino que lo con- 
duce a mayor cansancio. Algún médico habla precisamente de la 
«neurosis dominical» como de una forma de la huida de Dios y de 
sí mismo para aturdirse en las diversiones. Un domingo pasado en 
diversiones puede acaso levantar un tanto las fuerzas físicas, pero 
no «restablecer el equilibrio del alma, ni conservar la salud espi- 
ritual» **, 


Cuando, por el contrario, el domingo se celebra auténticamente, 


117. M. ScmeLer, Die Ursachen des Deutschenhasses, Leipzig 1917, c. w. 


118, F. Drcurtiws, Medisinische Aspekte der Sonnmtagshelligung und -entheiligung, 
«Anima» 4 (1949), 343ss, 
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el trabajo es aceptado como una verdadera vocación en sentido re- 
ligioso; esto es, el trabajo es recibido de manos de Dios para ir en 
pos de Cristo crucificado y glorificar a Dios, es aceptado como un 
don ungido en el misterio de la redención; en una palabra, el tra- 
bajo queda santificado y convertido en fuente fecunda para el reino 
de Dios y la salvación del alma. Y así como Cristo no abrazó el 
sufrimiento solamente para sí, sino para todos los hombres, tam- 
bién el trabajo que se abraza como una vocación (la de imitar a 
Cristo) exige una intención social. La misma palabra «vocación», 
entendida en sentido religioso, impone este requisito. La auténtica 
profesión (munus, officium) consagra al servicio de la comuni- 
dad, en virtud de una misión y llamamiento divino **, 


Fue indudablemente Lutero quien introdujo una teología de la vocación 
profana, al mismo tiempo que rechazó expresamente la existencia de voca- 
ciones especiales a una vida conforme a los consejos evangélicos. Los cal- 
vinistas desarrollaron y transformaron esa doctrina en forma que influyó 
sobremanera en la economía subsiguiente Y, Pero tampoco se puede negar 
que la Iglesia católica fomentó desde sus orígenes el aprecio por el trabajo 
profesional como contribución al bienestar de la sociedad y como acto de 
glorificación de Dios, conforme a los planes de la divina providencia. Sin 
embargo, siempre manifestó su predilección por la vocación religiosa o cle- 
rical en aras del reino de Dios, asegurando con ella el equilibrio y la reli- 
giosidad. El «sí» a los consejos evangélicos provocado por el conocimiento 
de los tesoros de salvación escatológica que encierran y por el de la fuerza 
deslumbrante de un mundo en que se concede valor supremo al trabajo y a la 
técnica, da a quienes se consagran al servicio social en una profesión pro- 
fana aquella suprema consagración «a las cosas del Señor», al reino de 
su amor que constituye la finalidad del día del Señor (cf. 1 Cor 7, 30s). 


El trabajo es, pues, para el cristiano una vocación y no un 
simple quehacer, porque es un mandato divino que a todos afec- 
ta, porque es expresión y manifestación de la semejanza con Dios, 
porque tiene que ser imitación de Cristo trabajador y paciente, y 
porque el cristiano considera que su trabajo le ha sido especialmente 
señalado a él en razón de las necesidades de la sociedad y de los 
dones particulares (indicios de vocación) que Dios le concede para 
realizarlo, 

La celebración del séptimo día traía sobre todo el pensamiento 
de que al fin de cada semana y, por último, al fin de una vida labo- 
riosa, Dios daría al trabajador su parte de descanso y felicidad ; 


119. Cf. ST 11-11, q. 187 a, 3 ad 1 y ad 3; De regimine principum 1, 1. 


120. Cf. M. Wezer, Die protestantische Ethik und der Geist des Kapitalismus, Tu- 
binga 1934. 
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ahora, la celebración del domingo, como primer día de la semana, 
pone de relieve que el culto ha de pasar antes que el trabajo. El 
domingo es, ante todo, la fiesta de la resurrección de Cristo, del 
día de pascua. Nuestra mirada debe dirigirse entonces también 
sobre nuestra futura resurrección. Pero no olvidemos que si el 
domingo celebramos la resurrección, el santo sacrificio de la misa 
de ese mismo día coloca en primer término la pasión y muerte de 
Cristo como camino para llegar a la resurrección y ascensión a los 
cielos; por donde entendemos que la celebración del domingo no 
ha de ocultar al cristiano el carácter penoso que lleva todo trabajo. 
Celebrando el domingo con la asistencia a la santa misa, pronuncia 
el cristiano su sí de aceptación santa de lo penoso del trabajo, en- 
tendiendo que es por allí por donde ha de llegar a la gloria junto 
con Cristo nuestro Señor. 


El domingo es el «octavo día», conclusión y coronamiento de la semana 
sabática, signo precursor del gran día del porvenir, y al mismo tiempo «pri- 
mer día», comienzo de la victoria de Cristo sobre el pecado, la muerte y 
los padecimientos. 


El trabajo del cristiano queda santificado por el bautismo, pues 
por él se une íntimamente a los dolores y a la muerte de Cristo. 
Esto no obstante, ha de empeñarse siempre por dar testimonio de 
su incorporación a Cristo y por robustecerla, pues, de lo contrario, 
el peso del mundo perverso le apartaría fácilmente del gran ideal 
de la «vocación» y de la imitación de Cristo, y lo empujaría por 
las vías de la independencia y del egoismo. Por la celebración cons- 
tante del domingo, el cristiano se entrega a las fuerzas vencedoras 
del divino rey, cuya pasión y resurrección es una constante amones- 
tación y orientación para su existencia. Así, la maldición del tra- 
bajo y el fracaso de muchos esfuerzos se truecan en santo servicio 
de amor y en camino bendito que conduce a las eternas liturgias 
del cielo. 
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d) Delimitación del precepto divino y eclesiástico 
sobre el descanso cultual 


Las relaciones naturales y sobrenaturales del hombre con Dios 
exigen algún tiempo de reposo y descanso cultual. Una ley positiva 
imponía en el Antiguo Testamento la santificación del séptimo día. 
La primera comunidad cristiana guardó también el reposo sabá- 
tico. Pero muy pronto, ya en los tiempos apostólicos, el día del 
descanso cultual, en que se celebraba la muerte y resurrección de 
Cristo, el «día del Señor» (Apoc 1, 10), el «día de la fracción del 
pan» y de la predicación, fue el «primer día» (Act 20, 7). Va san 
Pablo proclama que la ley sabática no obliga a los cristianos 
(Col 2, 16). 

Por lo que se refiere a la celebración del culto el primer día 
de la semana, preciso es admitir un precepto apostólico y aun tal 
vez uno positivo divino; pues los apóstoles que así lo determina- 
ron, son, junto con Cristo y subordinados a Él, «órganos de la 
revelación» *, 


No ignoramos los problemas que plantea el concebir la determinación 
apostólica como una ley divina con carácter definitivamente obligatorio. No 
se puede afirmar que la celebración del primer día de una posible semana 
de ocho días sea del todo inconciliable con la disposición apostólica. 


Incumbe a la Iglesia determinar positivamente los días festivos 
y lo que se ha de observar en ellos en cuanto a descanso cultual y 
a actos litúrgicos. ya que el precepto divino no lo precisa. Al 
interpretar el alcance del precepto positivo de la Iglesia, se ha de 
cuidar sobre todo de no menoscabar el alcance del precepto positivo 
divino, ni del deber que Dios impuso al hombre, al crearlo, de 
rendirle culto. Los principios generales que dispensan de una ley 
puramente eclesiástica pueden aplicarse al precepto dominical, con 
tal, sin embargo, que quede a salvo la sustancia del precepto cultual 
dado por Dios. Puesto que la Iglesia sólo ha intervenido para pre- 
cisar el precepto divino, los motivos para eximir del cumplimien- 
to del descanso y de los actos cultuales han de ser más urgentes 
y poderosos que si se tratara de leyes positivas puramente ecle- 
siásticas. Pero la exención en un caso particular no afecta directa- 
mente al precepto divino, y no requiere, por lo mismo, motivos 
tan graves como si se tratara de una dispensa de larga duración. 


121. Cf. P. Morant, Der Tag des Herrn in der Heiligen Schriftt ¿Anima» 4 
(1949), 297, 
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La ley del descanso dominical no estaba, en los primeros siglos de 
la Iglesia, tan claramente determinada como hoy. La pequeña comunidad 
perseguida no podia urgir demasiado un precepto tan íntimamente ligado 
con las posibilidades sociales y económicas de sus miembros. Se abando- 
naba el trabajo cuanto era preciso para vacar a los actos del culto; éste fue, 
en principio, el descanso dominical. Pero como la celebración del culto, 
que caía en domingo, exigía necesariamente el descanso cultual, la práctica 
se fue desarrollando más o menos de por sí. Ya Constantino ordenó que 
en todo el Imperio se guardase el domingo como día de descanso obligatorio '%, 


La Iglesia ha establecido otras fiestas, cuyo número ha variado 
en el correr de los tiempos, equiparadas al domingo en cuanto al 
descanso sagrado y la audición de la santa misa. 

El precepto del descanso cultual obliga gravemente. 


Piensan los moralistas que un trabajo material prohibido por el precepto 
no sería más que pecado venial, si no pasa de dos horas y no perturba el 
reposo cultual público ni ocasiona escándalo grave. Pero aquí está fuera 
de lugar medir el tiempo reloj en mano. Más importante que el tiempo es 
la clase de trabajo y las circunstancias. 


1) Dias festivos obligatorios según el derecho canónico 


Cinco fiestas del Señor: navidad, circuncisión del Señor, epifa- 
nía, ascensión, corpus; dos fiestas de la santísima Virgen María: 
Inmaculada concepción y asunción a los cielos; y tres fiestas de 
santos: san José, santos Pedro y Pablo y todos los santos ”. 


Según el Derecho canónico (can. 1247 8 3), lo establecido por esta ley 
universal no altera lo que habian establecido los derechos particulares antes 
de 1918. Así, en el occidente de Alemania rige aún el derecho francés allí 
establecido desde los tiempos de Napoleón, en lo referente a los días fes- 
tivos, con menor número de fiestas obligatorias. 

Una legislación civil que estuviera en contradicción con la ley eclesiástica 
sobre días festivos, no exime, por sí misma, de la obligación de guardarlos. 
Lo que sí puede eximir es la imposibilidad moral en que coloca muchas veces 
dicha legislación. 


2. Trabajos prohibidos el domingo y los días festivos 


En tales días prohibe la ley eclesiástica las obras serviles, los 
negocios judiciales y también los mercados fúblicos, las ferias y, 
en general, todas las compras y ventas públicas, a no ser que las 


122. Cf. J. BarbeI CSSR, Der christliche Sonntang in der Verkiúndigung, «Trierer 
Theol. Zeitschr.» 60 (1951), 17-30 y su abundante bibliografía. 
123. CIC, can. 1247, $ 1. 
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autorice alguna legítima costumbre o algún indulto particular 2, 

Así pues, la ley positiva eclesiástica sólo prohíbe las obras 
serviles, no las «artes liberales». Para determinar qué cosa son 
Obras serviles, es preciso tener en cuenta diversos puntos de vista : 

1) Según el criterio histórico y social, son trabajos serviles 
aquellos que, por lo general, eran desempeñados antiguamente por 
siervos o esclavos, esto es, los trabajos típicamente corporales; 
pero este criterio no es suficiente; 

2) en la misma categoría hay que colocar los trabajos por los 
que se gana el sustento, los «trabajos asalariados» ; 

3) desde el punto de vista de lo que pretende la ley, es de- 
cisivo determinar si el trabajo perturba el descanso público o 
cultual. Al descanso dominical se opone toda función que perturbe 
el culto. Los puntos de vista citados han de considerarse simul- 
tánea o complementariamente. 

A las «artes liberales», no prohibidas por este mandamiento, 
pertenece todo trabajo intelectual, encaminado más al cultivo del 
espíritu y a la cultura intelectual que al fomento de los valores 
materiales. Dígase otro tanto del trabajo artístico, realizado sin 
esfuerzo típicamente corporal, del deporte y de todo cuanto tiene 
por fin principal el esparcimiento. 

Pero ni el deporte, ni los ejercicios intelectuales pueden ser 
tales que impidan el fin del descanso dominical, o sea, el estar libre 
para dedicarse a Dios. 


Por esta razón el deporte bullicioso durante los actos religiosos va 
contra el precepto dominical, sobre todo cuando se desarrolla en las in- 
mediaciones del recinto sagrado, o induce a faltar a ellos, aunque el derecho 
canónico no lo prohíba expresamente. 


Para no caer en el rigorismo, en la interpretación del precepto 
que prohíbe las obras serviles, preciso es tener presente la palabra 
del Maestro: «El sábado se hizo para el hombre, no el hombre 
para el sábado» (Mc 2, 27). La ley del descanso dominical no tiene, 
de por sí, gran importancia; la tiene sólo porque está destinada a 
salvaguardar el destino esencial del hombre, que es rendir culto 
a Dios. 

Las costumbres locales y la práctica de los cristianos concien- 
zudos proporcionan una buena interpretación del precepto, acep- 
tada por la Iglesia. No es dable, por lo mismo, establecer una 


124, CIC, can. 1248. 
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casuística que entre en todos los pormenores y sea aplicable en 
todas las regiones y circunstancias. La conducta que observó nuestro 
Señor respecto al sábado y a la interpretación de los fariseos, nos 
enseña que no viene al caso una casuística minuciosa. Tal proceder 
no consigue más que provocar ansiedades y oscurecer el sentido 
del precepto. 


Pongamos por ejemplo lo que traen notables manuales de teología 
moral. Distinguen sus autores con admirable sutileza entre bordar y 
hacer calceta. Lo primero lo consideran permitido, por ser obra artística, 
mientras que lo segundo sería obra prohibida. Pues bien, pese a esta dis- 
tinción y siguiendo precisamente las opiniones de quienes la formulan, 
nada podemos objetar a la costumbre que tienen las señoras de estar ha- 
ciendo punto aun en domingo en sus reuniones sociales, De seguro que 
el pueblo no alcanza a comprender tan sutiles distinciones. 


Lo que sí importa es comprender rectamente el sentido del 
descanso dominical y la formación de los buemos sentimientos 
correspondientes, que a veces prohibirán lo que tolera el texto 
de la ley. 


3. Trabajos corporales permitidos 


a) 'Todos los trabajos domésticos y de corral realmente ne- 
cesarios están permitidos. 


Lavar, remendar, coser son cosas permitidas, si no ha habido tiempo 
de hacerlas durante la semana. Siempre lo son los pequeños quehace- 
res domésticos de cualquier clase que sean. Si puede hacerlo sin escandalizar, 
el obrero que tiene que trabajar toda la semana fuera de casa podrá, el do- 
mingo, arreglar su jardín y realizar, en su casa, otros trabajos que tienen 
más bien carácter de pasatiempo o afición. En cambio, será difícil aprobar 
la costumbre de segar, cosechar o acarrear el forraje por la mañana del 
domingo. 


b) Una necesidad o un peligro inminente de grave perjuicio 
excusa siempre. 


Tienen, pues, una legítima excusa para trabajar en domingo los pobres 
que no podrían vivir, ni alimentar a su familia, sin el trabajo dominical, 
los empleados a quienes se obliga a trabajar y no pueden romper el 
contrato sin grave perjuicio, los que trabajan en fábricas o servicios que 
no pueden cerrar sin grave perjuicio, como ferrocarriles, altos hornos. 
Para que no se pierdan o dañen los frutos del campo, pueden los labradores 
entrar la cosecha o regar las plantas que están para marchitarse. No el 
simple deseo de una ganancia adicional, sino el peligro de un verdadero per- 
juicio grave hace lícito el empleo en domingo de las trilladoras. En todo 
caso se ha de evitar que este ruidoso trabajo se realice durante la celebra- 
ción de la santa misa. 
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c) No sólo la necesidad propia, sino también la ajena y urgen- 
te es a menudo razón que no sólo permite el trabajo dominical, 
sino que lo hace obligatorio. 


Los médicos, enfermeros, boticarios deben estar listos a servir aun 
los domingos. Hasta el rigorismo kfarisaico había comprendido que se 
podía auxiliar no sólo a las personas, sino aun a los animales, en cual- 
quier accidente (cf. Mt 12, 11). También es generalmente permitido reparar 
los vehículos para un viaje necesario o ya principiado, como también 
la hechura o compostura de una prenda de vestir urgente, ya para sí, 
ya para otra persona, Mas no está permitido a los artesanos el aceptar 
tantos encargos que se vean luego en la necesidad de trabajar aun el día 
festivo, cuando tal vez otros están sin trabajo. 


d) Una costumbre legítima puede autorizar en domingo no 
sólo los mercados públicos, las compras y ventas públicas *%, sino 
también otros trabajos serviles. Pero es evidente que nunca deben 
absorber tanto que no deje tiempo para los actos religiosos y el 
descanso cultual. 

En caso de duda acerca de la licitud de un trabajo o de la 
existencia de motivos suficientes para eximirse del precepto, que- 
da siempre el recurso de la dispensa, con tal que asistan motivos 
plausibles. 

No se necesita dispensa cuando es evidente la legitimidad de 
la costumbre, la necesidad o el peligro de grave perjuicio. Cuando 
se duda de si los motivos son suficientes, puede obtenerse la dis- 
pensa, no sólo del descanso dominical, sino aun de la audición 
de la santa misa. Pero cuanto más frecuente sea la dispensa, mayo- 
res deben ser las razones para no hacer peligrar la esencia del 
precepto. También aquí puede decirse que si un cristiano pone 
interés y acude al párraco en solicitud de dispensa, hay que presu- 
poner cierto sentido de responsabilidad, de forma que rara vez se 
negará la petición. 


Los ordinarios de los lugares y los párrocos pueden dispensar del 
precepto dominical a sus súbditos, y no sólo a los individuos en particu- 
lar, sino a toda una familia, y, dentro de su territorio, aun a los extra- 
ños 5, Los superiores religiosos tienen la misma autoridad que los párrocos 
para dispensar a sus súbditos, entre los cuales hay que contar a todos 
los que habitan en las casas religiosas 2, Pero los susodichos no tienen 
poder para dispensar a toda una comunidad, a una parroquia o a una 
diócesis. 

125. CIC, can. 1248, 


126. CIC, can. 1245, $ 1. 
127. CIC, can. 1245, $ 3. 
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En los casos de necesidad que afectase a toda una parroquia, habría, 
por lo regular, razón suficiente para que toda ella quedase automática- 
mente liberada de la obligación del descanso dominical. En tales casos 
no hay propiamente lugar a dispensa, sino, a lo sumo, a declarar la 
exención para iranquilidad de las conciencias. Por su parte, el párroco 
no tendría derecho entonces a supeditar a su decisión la licitud del 
trabajo, ni a obligar a cada uno a solicitarle licencia. Hay que creer 
que el cristiano, ya consciente de sus obligaciones y derechos, es capaz 
de dar por sí mismo con la solución acertada en los casos particulares, 
tanto más que en las necesidades que afectan a su exisiencia, está mejor 
informado que el mismo párroco. Así, por ejemplo, el labrador conoce 
mucho mejor que un párroco letrado los tiempos propicios y los traba- 
jos inaplazables. Por lo mismo sería conveniente que el párroco, antes 
de declarar desde el púlpito que en ciertos casos existen motivos para 
trabajar, se aconsejara con personas prudentes. 
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Parte segunda 


VIDA EN FRATERNA COMUNIÓN CON EL PRÓJIMO 


INTRODUCCIÓN 


La moral cristiana presenta como requisito primero y fun- 
damental la viviente incorporación en Cristo, el latir misterioso 
de la vida divina en las tres virtudes teologales y, en fin, la 
virtud de religión por la que tributamos a Dios nuestras adora- 
ciones e imprimimos a toda nuestra vida el carácter de la san- 
tidad cultual. En esto consiste propiamente la vida religiosa O 
ética sagrada, impuesta por la primera parte del mayor de los 
mandamientos: «Amar a Dios sobre todas las cosas», y consig- 
nada en la primera tabla del decálogo sinaítico. 

Simultánea con la vida religiosa y en ella originada, corre 
la vida moral, señalada en la segunda parte del mandamiento 
principal y en la segunda tabla del decálogo; comprende el amor 
al prójimo y los deberes estrictamente morales en todos los cam- 
pos de la actividad terrena. 

Así la vida religiosa y de unión y comunión com Dios y la 
vida moral, orientada a lo terreno, no som dos zonas simplemente 
yuxtapuestas; aunque se distingan conceptualmente, forman la 
unidad más estrecha. El fiel que vive una vida auténticamente 
cristiana, ofrece el espectáculo de la más perfecta unidad: su 
vida no es vida partida, pues está lejos de separar o simple- 
mente de yuxtaponer la vida moral a la religiosa, lo que no daría 
sino una vida rebajada, o por lo menos demasiado superficial 
y sin hondura moral ni religiosa. 

El cometido primordial del discípulo de Cristo es vivificar 
su actuación moral en el mundo con el fermento de la religión. 
Esto lo conseguirá obrando por un motivo y una finalidad ente- 


» 


ramente religiosos, procurando dar a sus actos morales un sello 
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religioso, aunque sin destruir su carácter de acción propiamente 
moral y sin descuidar nada de cuanto la haga perfecta en su 
género. 

La energía secreta que comunica a la vida moral ese sello 
religioso y sobrenatural no es otra que la caridad, o sea el amor 
a Dios, que, incluyendo también al prójimo, se amplía en la 
caridad fraterna. 


El amor al prójimo, lo mismo que el amor a Dios, 
está cimentado en la fe divina, se alimenta de la virtud 
teologal de la esperanza y se expresa en la humildad y su- 
blimidad sacerdotales de la virtud de religión. El sacri- 
ficio de Cristo en la cruz y el sacrificio eucarístico son 
el arquetipo y manantial del amor al prójimo. 


Por consiguiente, el amor al prójimo no sólo debe ser puesto 
en la cumbre de todas las virtudes morales y designado como el 
lazo de unión entre la vida religiosa y moral, sino que la entera 
tarea moral del cristiano (obediencia, afectos familiares y so- 
ciales, protección, defensa, desarrollo y cuidado de la vida hu- 
mana, justicia, recto uso de las riquezas, culto de la verdad, de 
la fidelidad y del honor) ha de ir iluminada con los rayos de la 
caridad fraterna. 
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ALCANCE POSITIVO DEL AMOR AL PRÓJIMO 


1. COMPENETRACIÓN DEL AMOR A DIOS, A SÍ MISMO 
Y AL PRÓJIMO 


1. El misterio del amor recíproco 


El «yo», la condición de persona, designa el consciente exis- 
tir en sí mismo de un ser espiritual. La palabra y el amor son 
los únicos que pueden expresar nuestra espiritualidad y nuestro 
ser personal. La palabra, por su parte, sólo brota de los labios 
y tiene algún sentido cuando se dirige a otra persona, a un «tú», 
a un interlocutor espiritual relacionado con el «yo». La hondura 
y la gravedad de la palabra sólo son plenamente percibidas en el 
amor, en la comprensión y atención prestada al «tú». Un «tú», 
un interlocutor espiritual auténtico e independiente, sólo lo des- 
cubrimos por medio de la palabra y el amor. 'Toda actitud que 
suponga menoscabo del amor (por ejemplo, la pasión, la bús- 
queda del propio provecho) nos priva de ver el ser propio del 
otro, su «tú». (El odio toma en serio el ser del otro, pero es sólo 
para rechazarlo como «tú», como participante en la palabra y el 
amor, hasta el punto de desear su destrucción.) 


Mientras no descubramos el «tú» del otro en el amor, 
tampoco llegaremos a descubrir el fondo esencial del pro- 
pio «yo», que sólo alienta en la palabra y el amor. 


La persona como realidad espiritual, como vida, significa tanto 
el «yo» subsistente y dueño de sí mismo, como su ordena- 
ción en un «tú» en un movimiento de conocimiento y entrega. 
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El «egoísmo» de la voluntad de autonomía y propia conser- 
vación no es más esencial a la persona (o sea, al sentirse vivir 
como persona) que el «altruismo» de la tendencia hacia un «tú». 
De ahi que una persona sólo llegue a su pleno desarrollo y ma- 
durez cuamdo del «yo» fluye una corriente de amor hacia el 
«tí», en virtud de la cual se concede al «tú» la misma atención 
que al propio «yo». Cuando el amor no se enciende en el «tú», 
o cuando sólo arde el sombrío fuego del egoísmo y de la pasión 
que intenta satisfacer a expensas del otro, el «yo» pierde su 
cimiento, no se siente vivir como persona, antes sólo como una 
disposición embrionaria o una ruina calcinada. 

Siendo como somos personas creadas, estamos por esencia 
ordenados a Dios. La realidad más honda de nuestro ser de per- 
sona no se hace fructífera hasta que en nuestras palabras se trans- 
parenta Dios, hasta que nos abandonamos en el amor a Dios. 
Nuestro «yo» no llega a su plenitud más que ante el «tú» de 
Dios. Mas para que el dilatado puente del amor de Dios alcance 
la orilla de la eternidad, tiene que ir apoyándose en sucesivos 
pilares, que son los del amor al prójimo. 

En nuestro estado de peregrinos, el comercio de «yo» a «tú» 
con Dios sólo puede establecerse cuando de uno u otro modo 
hemos ya puesto en obra la palabra y el amor en relación con el 
prójimo. ¡Cuán devastador es para la vida religiosa el hecho de 
que un niño no aprenda a amar, porque él mismo no es objeto 
de amor alguno! Lo que está escrito sobre el amor natural, para 
el sobrenatural vale aún mucho más: «El que no ama a su 
hermano, a quien ve, ¿cómo amará a Dios, a quien no ve?» 
(1 Toh 4, 20). 

Por otra parte, para que la palabra y el amor dirigidos al 
prójimo alcancen la hondura que les es propia, es preciso que 
se advierta en ellas la preocupación por Dios, que es su origen 
v su última finalidad, y que a Él estén orientadas, pues el hombre 
sólo llega a ser un «yo» y un «tú» personal en gracia a su par- 
ticipación en la naturaleza personal de Dios, uno en sus tres 
personas, en el que se realiza la relación de «yo» a «tú» del verbo 
eterno y del amor eternamente inflamado. De ahí que la palabra 
y el amor entre los hombres sea en cierto modo una relación 
entre tres, pues Dios está siempre presente cuando dos personas 
se encuentran en la realidad de su «yo»?. 


1. Cf F. Erner, Wort und Liebe, Ratisbona 1935; Das Wort und die geistigen 
Realitáten, Innsbruck 1921. 
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Así pues, el hombre no puede hallarse verdaderamente 
a sí mismo en el amor, si en el amor no ha hallado antes 
al «tú» del prójimo. Pero ni el amor a sí mismo ni el 
amor al prójimo pueden alcanzar la profundidad que es ne- 
cesaria para que sean duraderos y perfectos, si ambos no han 
buscado y descubierto su centro en Dios. «Sólo los que se 
aman en Dios se aman rectamente. Por tanto, para amarse, 
es preciso amar a Dios»?. 


La tendencia a afirmar y conservar el propio yo que se ma- 
nifiesta en el amor a sí mismo, no es otra cosa que una correali- 
zación con Dios del amor que Él nos muestra al crearnos y con- 
servarnos. Por otra parte, la abnegada entrega al prójimo viene 
a ser el más claro eco del amor con que Dios se entrega y se 
prodiga. Sólo a quien es consciente del amor adriirativo ante el 
prójimo y ante el insondable enigma del «yo» frente al «tú», se 
le revela el origen de la palabra y el amor, como mociones que 
arrancan de Dios, y se le ilumina el último sentido de estas rea- 
lidades espirituales, dirigidas a Dios. 

El amor natural a sí mismo y al prójimo se funda en el valor 
natural de la persona (y de la personalidad), esto es, en la seme- 
janza natural con Dios. 

El amor sobrenatural de si mismo y del prójimo está, eviden- 
temente, a mayor altura; su fundamento es la semejanza sobrena- 
tural con Dios, por la participación de la naturaleza divina me- 
diante la gracia (2 Petr 1, 4), o cuando menos por el divino 
llamamiento a dicha participación. Gracias al amor sobrenatural, 
gracias a la caridad, podemos amar a Dios no sólo como a nues- 
tro creador, sino como a nuestro padre, y con su mismo amor 
y de la misma manera como, dentro de la vida divina, Él se 
conoce y se ama a sí mismo en el Verbo de la eterna verdad y en 
la aspiración del eterno amor. El amor que Dios nos profesa 
supera con mucho al amor que tiene a todas las demás criaturas, 
puesto que nos ama con el amor con que se ama a sí mismo, en la 
in-existencia mutua de las tres personas en la vida intratrinitaria ; 
pues bien, el amor cristiano de sí mismo, siendo el amor de ca- 
ridad, no es otra cosa que la correalización de ese amor inaudito 
de Dios por nosotros; queremos decir que venimos a amar con 
Dios y como Dios y con su mismo amor. 


2. San Acustix, Retractationes 1, 83, PL 32, 594. 
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En el amor cristiano nos amamos a nosotros mismos 
y al prójimo como «amados de Dios» inmersos en la 
corriente del amor divino. Cristo ruega por nosotros di- 
ciendo: «Que el amor con que tú me has amado esté en 
ellos y yo en ellos» (Ioh 17, 26; cf. id. 13, 34; 15, 9). 


2. Unidad y diversidad del amor sobrenatural a Dios, a sí 
mismo y al prójimo 


Según santo Tomás, el amor sobrenatural a Dios y al pró- 
jimo es una sola y misma virtud, la caridad. «El fin de la caridad 
es uno solo, y es la divina bondad; además no hay más que una 
bienaventuranza eterna, sobre cuya participación se funda esta 
divina amistad» *, A santo 'Tomás no se le escapa que el objeto 
material del amor a Dios y el del amor al prójimo (inclusive el amor 
a sí mismo) es tan esencialmente diferente como lo son el Creador 
y la criatura. 

Mas el objeto formal, el motivo y el fin, a saber, la parti- 
cipación de la divina bienaventuranza o por lo menos el lla- 
manuento a ella, es uno solo. En Dios amamos su amor, que 
a Él y a nosotros nos colma de felicidad, y en el prójimo y en 
nosotros amamos el magnífico título nobiliario que nos da de- 
recho a participar en la divina amistad beatificante. 


La diferencia entre el objeto materíal del amor a Dios y el del amor 
al prójimo no carece de importancia; el desconocerla conduciría al panteismo 
y a suprimir toda diferencia entre religión y moral. Pero la unicidad del 
objeto formal y de la virtud radical infusa para amar a Dios y al prójimo 
da a la caridad fraterna y al amor de sí mismo un valor religioso autén- 
ticamente sobrenatural, y garantiza la unidad de la vida religiosa y moral, 
por ser vida en Dios. 


La virtud infusa de la divina caridad nos hace amar a Dios 
y estando radicados en ese su divino amor, al mismo tiempo que 
lo amamos a Él nos amamos a nosotros mismos y al prójimo. 
Como correalizadores de su paterno amor a sus hijos adoptivos, 
en un mismo rayo de amor divino amamos al prójimo y a nos- 
otros mismos. 

Ya en el orden natural podemos hablar de un mismo amor 
a Dios y al prójimo; pero una vez depositada en nuestro corazón 


3. ST 11-11, q. 23, a. 5 
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la virtud divina de la caridad, esta identidad de amor cambia 
completamente el sentido, porque entonces es el torrente mismo 
del amor divino el que penetra en nuestros corazones, el amor 
que, por el Espíritu Santo, fluye y refluye eternamente entre el Pa- 
dre y el Hijo, colmando su felicidad. El torrente del amor al 
Padre y el del amor a los hijos adoptivos del Padre formaba, en 
el corazón de Jesús, una sola corriente, fuente misteriosa y po- 
tente que alimentaba todas sus palabras y acciones. 

En la Sagrada Escritura encontraremos marcada la unidad del 
amor sobrenatural a Dios y al prójimo, especialmente en 1 Cor 13 
y en el conocido pasaje del «mayor de los mandamientos», pero 
también se nos señala su diferencia con los dos mandamientos 
del amor. Es verdad, como nota santo 'Tomás, que el precepto del 
amor al prójimo estaba ya contenido en el primer mandamiento 
y sólo debió señalarse en particular debido a la cortedad del co- 
nocimiento humano*. Para que apareciera claro ante nuestro en- 
tendimiento, se nos impone como «el segundo mandamiento, seme- 
jante al primero» (Mt 22, 39). 


Quien hace hincapié sobre la total diversidad de objeto material (las 
personas objeto del amor), destaca más la duplicación y diferencia del 
precepto del amor en la unicidad del don de la caridad; quien, como santo 
Tomás, hace resaltar la única sociedad y amistad establecida por la divina 
caridad, amistad en la que reposa la esencia misma de esta virtud$, y que 
es como su objeto formal común, pondrá de relieve su unidad. «Con un solo 
y mismo amor amamos a Dios y al prójimo, a Dios por sí mismo, y a 
nosotros y al prójimo por Dios» *, 


3. Fusión del amor natural y sobrenatural de si mismo 
y del prójimo 


Evidentemente, el amor sobrenatural de sí mismo y del pró- 
jimo aventaja a todo amor natural en valor, como también en 
sus motivos. Mas, para que alcance toda su eficacia y produzca 
todos sus efectos, debe hundir sus raices en la fuerza del amor 
natural y apoyarse aun en motivos naturales. Pero esto sólo 
puede realizarse si el amor natural está en orden. Y el amor 
natural no suele entrar por los caminos del orden, sino paso a 
paso y a medida que el mismo amor sobrenatural va ampliando 
su radio de acción, muy reducido al principio; porque es indispen- 


4. ST 11-11, q. 4 a. 2. 
5. Cf, ALszEGHY, Grundformen der Liebe, Roma 1946. 
6. San Acustín, De trinitate, 8, 12, PL 42, 959. 
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sable la continua lucha entre el amor ordenado y el egoísmo, 
que conduce a la ruina tras los falsos amores. Aquí sucede lo que 
entre el espíritu y las fuerzas físicas : la caridad carece de energía 
si no se adueña del amor natural. 

Todo pecado procede del amor desordenado de sí mismo, 
el cual cierra la entrada a la caridad”; a la inversa, cuando en el 
alma se establece el reinado de la caridad sobrenatural, se acaba 
todo pecado. «Dos amores edificaron dos ciudades: el amor a sí 
mismo, llevado hasta el desprecio de Dios, levantó la ciudad te- 
rrena, el amor de Dios hasta la abnegación de sí mismo, la ciudad 
celestial» $, 

El falso amor de sí mismo es el gran enemigo del amor de 
Dios y del amor cristiano de sí mismo y del prójimo; por eso 
«la exigencia fundamental del seguimiento de Cristo es la abne- 
gación» ?. Amarse a sí mismo, según la doctrina cristiana, es 
otra cosa muy distinta que enamorarse de sí mismo; es más 
bien imitar el amor del Crucificado, es crucificarse a sí mismo, 
para no vivir sino para Cristo y para sus hermanos. La finalidad 
que se persigue con la abnegación es llegar a adquirir, junto 
con el amor a Dios y por su medio, el verdadero y perfecto amor 
de sí mismo en Dios: «El que pierde su alma, la gana» (Mt 10, 
39; 16, 24; Le 17, 33; Ioh 12, 25). 

El amor sobrenatural del prójimo debe penetrar todo afecto 
natural para con él: el amor de amistad, el afecto filial o pa- 
ternal, el amor entre novios y casados. 


La caridad, el amor sobrenatural debe saturar no sólo el amor espi- 
ritual entre los casados, sino aun el amor erótico y sexual que lo acom- 
paña. El amor divino tiene, en este estado, dos aspectos y dos efectos: 
porque ora es abnegación y renuncia dolorosa, ora entrega y júbilo de 
amor. 

El criterio supremo para juzgar del erotismo y la sexualidad de los 
afectos sensibles y de la unión carnal es la posible integración de todos 
estos impulsos amorosos en la caridad; algunos afectos inferiores podrán 
ser incorporados en ella, otros le deberán ser sacrificados. Lo que no enca- 
ja con un amor crucificado, tampoco encaja con la caridad y debe ser con- 
denado; lo que a él se amolda, queda altamente ennoblecido 


R. VóxxL, Die Selbstlicbe in der Heiligen Schrift und bei Thomas von 
Aquín, Munich 1956. 


7. ST ur q. 77,2. 8. 
8. San AcusTÍn, De civitate Dei 14, 28; PL 41, 436. 
9. Tirimawn, Die katholische Sittenlehre 1v, 2, pág. 17. 
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11. EXPLICACIÓN DEL PRECEPTO DE LA CARIDAD: «AMARÁS 
A TU PRÓJIMO COMO A TI MISMO» 


1. Motivo y obligación del amor al prójimo 


La fuerza que determina al cristiano a amarse sobrenatural- 
mente a sí mismo y al prójimo no es sólo un simple manda- 
miento. 

El amor de sí mismo encuentra un poderoso estimulo en el 
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natural instinto de conservación. Y si el hombre no se hubiese 
salido del orden, no hubiera sido necesario preceptuarle el amor 
de sí mismo. El hombre se ama a sí mismo por necesidad; pero el 
pecado original lo coloca constaniemente ante el peligro de amar- 
se con un amor falso y egoísta. Por eso la primera obligación 
que impone el amor de sí mismo es la de cortar esa innoble inm- 
clinación al egoismo. 

Aun establecido en el orden sobrenatural, continúa el hombre 
amándose con falso amor cada vez que se ama sólo naturalmen- 
te, en lugar de amarse como hijo de Dios y como hombre nuevo 
en Jesucristo. Por eso la segunda gran obligación del amor de 
sí mismo es ésta: ámate como cristiano, amándote con Cristo y 
como Cristo en Dios. 

También el amor al prójimo encuentra un incentivo natural 
en ese altruismo innato que nos inclina hacia él, buscando su 
compañía. Al advertir el hombre que no alcanzará la perfección 
de su «yo» sino sirviendo al prójimo por amor, no hay duda de 
que se sentirá fuertemente inclinado a amarlo; y no se puede ne- 
gar que es un motivo poderoso, noble y elevado; pero es motivo 
que, en la práctica, deberá eclipsarse, si se quiere llegar realmente 
hasta el «yo» del prójimo por medio de un amor reverente, de- 
jando a un lado las pretensiones de un egoísmo disimulado. 

La caridad cristiana encuentra su verdadero motivo en el 
amor que Dios nos profesa a nosotros mismos y al prójimo. 
En el orden sobrenatural, no puede el hombre amarse a sí más 
que al prójimo, puesto que son los mismos los motivos que tiene 
para ambos amores, como son la semejanza con Dios y el estar 
llamado al seguimiento de Cristo. El motivo del amor de sí y del 
prójimo es aquí indivisible. El precepto más elocuente y apre- 
miante del amor al prójimo nos lo da el ejemplo de Jesucristo : 
su amor por nosotros y por nuestros prójimos. 

Dios nos impone el precepto del amor por el hecho mismo de 
darnos la potencia de amar y por habernos dado un ejemplo 
de amor inigualable. 

El motivo propio del amor sobrenatural de sí mismo y del 
prójimo es el amor con que Dios se ama a sí mismo y mos ama 
a nosotros. «Dios es amor» (1 loh 4, 8), y el don más elevado 
que nos ha otorgado es el de poder amar en Él; y el primer 
mandamiento es el de no dejar inactivo ese poder de amar. El 
mismo amor de Dios, derramado en nuestros corazones por el 
Espíritu Santo (Rom 5, 5), es el lazo que nos une mutuamente 
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y nos constriñe al amor (2 Cor 5, 14). Al destinar Cristo las 
obras de su amor infinito para todos y para cada uno de nos- 
otros, al darnos el don de su amor personal en el Espiritu Santo, 
después de su resurrección, venimos todos a formar una sola uni- 
dad de hermanos y hermanas, obligados a profesarnos mutuo 
amor. 

Esas obras no son otras que los santos sacramentos. 

El sagrado bautismo nos ha hecho miembros del único cuer- 
po de Cristo, por lo que somos todos miembros unos de otros 
(Eph 4, 25). 

La sagrada confirmación infundió en nosotros el Espíritu del 
amor para movernos al celo apostólico. La consagración sacer- 
dotal comunica los divinos poderes necesarios para el servicio 
amoroso de las almas. 

El sacramento de la unción de los enfermos sume nuestros mor- 
tales dolores, nuestras satisfacciones y sufrimientos en la pasión y 
muerte sumosacerdotal del Salvador, confiándonos así la misión 
de ofrecer nuestra vida en sacrificio de amor por nuestros her- 
manos, emulando los sentimientos sacerdotales de Jesucristo, sa]- 
vador nuestro. 

En el sacramento del matrimonio el amor natural y recíproco 
de dos seres humanos y de sus futuros hijos se sume en el amor 
desinteresado del Redentor. Es dado entonces a estos Seres ates- 
tiguar el amor de Cristo, 

La palabra eficaz que perdona los pecados es don del amor 
de Cristo y de su Iglesia, que reincorpora totalmente dentro de 
la comunidad y devuelve el derecho para participar en la ofrenda 
del divino sacrificio. Pero es la sagrada eucaristía la muestra 
suprema del amor del Salvador para todos nosotros y al mismo 
tiempo el signo de nuestra intima y mutua compenetración. 

Ast, los santos sacramentos establecen eficazmente entre nos- 
otros una solidaridad vital, que es la condición y el poderoso 
incentivo del legítimo amor sobrenatural del prójimo y de sí 
mismo, y de los actos que lo manifiestan. Los santos Sacramen- 
tos nos encaminan eficazmente hacia el término de nuestra espe- 
ranza, hacia el reino eterno del amor en Dios, por el Espíritu 
Santo. 

San Pablo compendia de la siguiente manera los motivos 
sobrenaturales del amor al prójimo: «Soportaos los unos a los 
otros con caridad, solícitos de conservar la unidad del espíritu 

mediante el vínculo de la paz. Sólo hay un cuerpo y un espiritu, 
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como también una sola esperanza, la de vuestra vocación. Un 
solo Señor, una sola fe, un solo bautismo, un solo Dios y Padre 
de todos, que está por encima de todos y actúa en todos» (Eph 
4, 2ss). 

También la santa Iglesia recuerda los motivos fundamentales 
de la fraternidad cristiana en la poscomunión de pascua: «In- 
funde en nosotros el espíritu de tu caridad, para que, con tu piedad, 
establezcas la concordia entre aquellos que saciaste con tus sa- 
cramentos pascuales». 

El amor de Cristo no es un motivo que obre desde fuera: 
es, por el contrario, una fuerza viva y apremiante (cf. 2 Cor 5, 
14) que actúa maravillosamente dentro de nosotros. Así como el 
apóstol, al considerar las obras estupendas del amor de Dios en 
Cristo y el don altísimo del amor de Dios, que es el Espíritu 
Santo, exclamaba en transportes de júbilo victorioso: «¿Quién 
nos separará del amor de Cristo?» (Rom 8, 35), así también los 
cristianos, habiendo recibido en los santos sacramentos el amor 
invencible de Cristo resucitado, han de sentirse empujados hacia 
un amor mutuo indisoluble, pues el amor divino los ha unido 
con un lazo viviente. Por la recepción del Espíritu Santo y de 
los santos sacramentos quedamos unidos aun al pecador privado 
de la gracia, pues el amor de Cristo salvador, que es el que nos 
une, no ha rechazado aún definitivamente al pecador. 

El motivo principal de la caridad fraterna no es el mero pre- 
cepto, ni mucho menos el temor del juicio que amenaza a quien 
no vive en el amor. El motivo principal es más bien el mismo 
amor de Dios y el admirable don de su amor, que a todos nos 
ciñe con sus ataduras. Cuanto más adelanta el cristiano en el 
amor a sí mismo y al prójimo, más se esfuerza por darle como 
motivo directo el amor a Dios y el ejemplo de Cristo. 

Dios proclamó el precepto del amor en todos los tonos, con 
canto de arpas y repique de campanas y estruendo de victoria, 
y hasta con las clamorosas trompetas que llaman a juicio; así 
análoga y progresivamente, a medida que va creciendo su amor, 
debe el cristiano establecer un acuerdo perfecto entre los diversos 
motivos que lo inducen a practicar la caridad. 

Pero Dios no se contentó con hacernos el don del amor: nos 
impuso clara e imdubitablemente el santo y estricto precepto de 
la caridad. En numerosos pasajes del Antiguo y del Nuevo Tes- 
tamento nos dio el precepto formal del amor al prójimo, no sólo 
concediéndonos el don de su amor, sino amenazándonos con la 
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eterna exclusión de su amorosa compañía, si a nuestra vez no 
amábamos. 

La fórmula más enérgica del precepto es ésta: «Amarás a tu 
prójimo como a ti mismo» (Lev 19, 175; Mt 5, 43; 22, 39; Rom 
13, 9). Y el precepto fue explicado repetidas veces (cf. Deut 22, 
1ss; Eccli 17, 14), pero sobre todo en aquella «regla de oro»: 
«Lo que no quisieras que te hicieran a ti, no lo hagas a los 
demás» (Tob 4, 16). La regla está formulada negativamente, pero 
viene a significar lo que el Nuevo Testamento expresa en forma 
positiva: «Cuanto quisiereis que os hagan a vosotros los hombres, 
hacédselo vosotros a ellos, porque ésta es la ley y los profetas» 
(Mt 7, 12; Le 6, 31; Rom 13, 8-10). 

El precepto de la caridad pertenece al primer mandamiento; 
junto con el de amar a Dios, forma el mandamiento más grande 
y más apremiante (Mc 12, 31; Lc 10, 2755). El amor al prójimo, 
por haber sido elevado a mayor altura, es el «nuevo manda- 
miento» (loh 13, 34s; 15, 12ss). Él constituye la «ley regia»: 
«Si en verdad cumplis la ley regia de la Escritura: amarás al 
prójimo como a ti mismo, bien hacéis» (lac 2, 8). Las amones- 
taciones de los apóstoles se resumen todas en este gran precepto 
(Gal 5, 6; Col 3, 14; Hebr 10, 24; 13, 1; 1 Petr 1, 22; 2, 17; 
4, 8; 2 Petr 1, 7ss). Precisamente la forma en que se presenta 
este precepto, muestra que la moral cristiana es moral de la 
gracia. El cap. 13 de 1 Cor, no menos que las epístolas de san Juan 
son un canto único al imperativo del amor. «También tenemos 
este precepto de que quien ama a Dios, ame también a su herma- 
no» (1 Ioh 4, 21). La pintura que hace Jesús del juicio final da a 
este precepto su tremenda gravedad, al mismo tiempo que infun- 
de confianza (Mt 25, 34-36); el juicio se realiza conforme al pre- 
cepto del amor, ya que en el amor está implícita la ley entera. 
El amor lleva en sí todas las bendiciones. 
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2. Nuestro prójimo 


a) A quién debemos amar 


El Señor mismo respondió de manera gráfica y conmovedora 
a la pregunta: ¿quién es el prójimo, a quién debo amar como a 
mí mismo? (Lc 10, 29-37). El prójimo es todo aquel que «hic 
et nunc», en las actuales circunstancias, necesita mi amor y mi 
ayuda. El hombre de la parábola, caído en manos de ladrones, es 
evidentemente un judio, venia de Jerusalén. El samaritano hu- 
biera podido decirse: «Es un extranjero, a quien no conozco», 
o «es un judío, y con ellos no tenemos nosotros nada que ver». 
Pero no: «Habiéndolo visto, movido a compasión, se acercó a 
él». No sólo le prodigó los primeros cuidados, sino que se hizo 
cargo del pobre herido, hasta que estuvo fuera de peligro. 

En la parábola del samaritano compasivo, que se hizo pró- 
jimo para el judio robado y herido, no se niega que haya rela- 
ciones y circunstancias naturales que nos unen más íntimamente 
con unos hombres que con otros. La necesidad del pobre judío 
fue conocida primero por el sacerdote y luego por el levita de su 
pueblo; pero sólo se portó como su prójimo el extranjero, siendo 
así que le abandonaron aquellos que naturalmente le estaban más 
unidos. Por consiguiente, está conforme con el sentido de la pa- 
rábola el afirmar que generalmente para los padres sus prójimos 
son sus hijos, para los hijos sus padres, para el esposo la es- 
posa y viceversa, para el vecino su vecino, en una palabra, todos 
aquellos que se encuentran en estrecha relación son mutuamente 
prójimos, y a ellos incumbe en primer lugar el socorrer al ne- 
cesitado. Pero, en principio, no hay límite alguno, ni de parentesco, 
ni de amistad, ni de raza, ni de pueblos: todo hombre puede ser 
para cualquiera «su prójimo»: basta que Dios le haga conocer 
su necesidad, le toque el corazón y le proporcione los medios de 
socorrerle. 

Quien pretende portarse con el extranjero en el momento de 
la necesidad como el samaritano con el pobre judío, tiene que 
abrir de antemano su corazón a todos los hombres. Pero no 
basta un simple sentimiento de altruismo humanitario universal; 
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tiene que ser, por el contrario, un sentimiento de amor, pronto 
siempre a las obras y nacido del convencimiento que da la fe. 

La caridad cristiana abraza a todas las criaturas que están en 
amistad con Dios, o que por lo menos son aún capaces de di- 
cha amistad. Nuestros prójimos son, pues, todos los santos del 
cielo, los ángeles, almas benditas del purgatorio y cuantos viven 
en la tierra. Para con los amigos de Dios que moran en el cielo, 
hemos de alimentar sentimientos de amor, manifestables por nues- 
tro culto. Las benditas almas del purgatorio y los hombres que 
aún están en la prueba de esta vida, son prójimos nuestros que me- 
recen nuestro amor de obra. 


Los condenados, que se separaron definitivamente de la comunión de 
amor con Dios, no pueden ser ya objeto de nuestra caridad. Ya no son 
prójimos nuestros; se separaron de nosotros por el abismo de su irre- 
vocable alejamiento de Dios. Los animales y demás criaturas irraciona- 
les, las admiramos y amamos sólo en razón de su Creador, pero no son 
objeto del amor cristiano, de la caridad, porque no son capaces de la amis- 
tad beatificante de Dios, que es precisamente el lazo de la caridad cristiana. 


Los santos del cielo y las almas justas de la tierra, de por sí, 
están más cerca de nosotros que quienes están en pecado mortal, 
puesto que están en amistad con Dios, que es el motivo formal 
del amor sobrenatural. Pero, por otro concepto, podemos decir 
que los pecadores están más cerca de nosotros que los santos; 
porque si su estado de enemistad con Dios los mantiene lejos 
de la caridad, a ella los acerca la grave necesidad espiritual en 
que se encuentran y el amor de Cristo, que va en busca del pe- 
cador. Por eso, cuando tenemos ante nosotros un pecador a quien 
podemos socorrer, es él, y no el santo, que no necesita nuestra 
ayuda, el que de manera especialisima es nuestro prójimo. Esto 
se puede comprender considerando la esencia de la divina caridad 
(agape), que no consiste en la estima y benevolencia provocada 
por méritos humanos, sino en el amor que prodiga sus beneficios 
al pobre, siempre que ofrezca un corazón humilde. Así el celo 
por las almas, que va precisamente en busca de los más misera- 
bles pecadores, se nos presenta como la más hermosa participación 
de la divina caridad, que de los pecadores hace hijos de Dios. 

El cielo es la perfección de todas las cosas; allá la caridad 
no se orientará hacia la necesidad y la pobreza, sino que exultará 
de júbilo por la gloria de Dios, que colmará a todos los elegidos. 
Pero en nuestra peregrinación terrestre, es la necesidad del pró- 
jimo la que obliga a nuestra caridad a pasar a las obras. Quienes 
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nos están unidos naturalmente por lazos más intimos, reclaman 
más nuestra ayuda. Pero hemos de tener en cuenta que todos los 
hombres, siendo hijos de Dios o estando llamados a serlo, nos 
están intimamente unidos: todas sus necesidades solicitan nues- 
tra ayuda, cuando Dios por las situaciones y las circunstancias nos 
las hace conocer, ya porque sólo nosotros podemos remediarlas, 
ya porque lo podremos hacer mejor. 


M. Rae, Der Náchste, Tubinga 1927. 

Th. DemaAN, Ceux que nous devons d'abord aiímer, «Vie Spir.», 75 (1946) 
678-709. 

L. Srurzo, La charité chrétienne et la politique, «Vie Intell.», 32 (1938) 
409-436. 

A. RouLLer, L'amour du prochain loi de Homme et de la Société, «Vie 
Spir.», 46 (1936) 128-145; 247-262. 

F. Braun, La charité et la fraternité des peuples, «Vie Spir.», 46 (1936) 
21-30. 

F. Mussner, Der Begriff des «Náchsien» in der Verkúndigung Jesu, 
«Trierer Theol. Zeitschrift», 64 (1955) 91-99, 

R. DenzeL, La charité sous la resiauration, en «Revue de l'Action populaire», 
n.* 190 (1965) 802-822. 


b) Orden de prelación en nuestro amor al prójimo 


¿Cuál es mi prójimo?, se pregunta repetidamente ante las di- 
versas situaciones concretas. Entre estas dos o más personas que 
necesitan mi ayuda, ¿cuál es mi prójimo? Como enseñó nuestro 
Señor en la parábola del buen samaritano, no se puede estable- 
cer un principio absoluto que señale en cada caso cuál es el 
prójimo a quien hay que socorrer, o cuál tiene más derecho a 
mi amor. 

Con todo, pueden establecerse algunos principios: 

1. Mayor aprecio interior merecen los santos que los pe- 
cadores. 

2. Cuanto mayor es la necesidad, mayor ha de ser la ayuda 
caritativa; pasan primero las necesidades espirituales del alma, y 
sólo en segundo término las corporales. 

3. Cuando es igual la necesidad de diversos prójimos, he- 
mos de ayudar primero a quienes nos están generalmente más 
unidos (por parentesco o por amistad), o los que están confiados 
a nuestro cuidado. 


No es tan fácil determinar si han de ser preferidos los propios padres 
o los propios hijos, el consorte o los padres, cuando todos se encuentran 
en igual necesidad. Es probable que pase delante el consorte. La caridad 
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para con los padres y los hijos y el cuidado que se les ha de prestar pa- 
recen iguales. La unión de parentesco en primer grado suele pasar delante 
de la de amistad, en lo que respecta al deber de caridad. 


La prioridad u orden de la caridad obliga en principio bajo 
pecado. Puede llegar a ser hasta pecado grave socorrer a alguien 
que se encuentra en una necesidad ordinaria, descuidando a otro 
que sufre una más apremiante, o bien, en caso de necesidad igual, 
socorrer al primero que se presente, descuidando a los propios 
padres o hermanos. 

San Buenaventura ofrece una razón concluyente para mos- 
trar que la caridad afectiva y efectiva debe incluso preferir a 
quienes nos están más unidos por el parentesco y la amistad, 
a aquellos que nos lo están por la gracia: La divina caridad, sien- 
do amor real, no flota en el aire sin contacto con el amor natural; 
por el contrario, es amor que penetra los afectos naturales, y por 
lo mismo se conforma necesariamente con el deber de preferir a 
quienes nos están más unidos naturalmente, suponiendo, por otra 
parte, que las circunstancias son iguales “Y, 


c) Nuestros enemigos 


El amor a los enemigos está esencialmente comprendido en la 
«regia ley» de la caridad fraterna. Ese amor es la piedra de toque 
para comprobar si nuestra conducta con el prójimo procede real- 
mente de la caridad divina y se amolda a ella. El amor que Dios 
nos tiene no es únicamente un amor de amistad — «os llamo mis 
amigos» —, Sino que es también, y muy realmente, amor a los 
enemigos: «Dios probó su amor hacia nosotros en que, siendo 
pecadores, murió Cristo por nosotros... porque siendo enemigos, 
fuimos reconciliados con Dios por la muerte de su Hijo...» (Rom 
5, 8ss). El amor de Dios, al salir en busca del hombre, no encuen- 
tra sino enemigos «pecadores»; el móvil y finalidad del divino 
amor a los enemigos es vencer la enemistad. De enemigos pretende 
hacer amigos; el precio fue la muerte de Cristo. 

Pero el amor a los enemigos no es precisamente amor al ene- 
migo como tal; sin duda se dirige al enemigo, pero en cuanto 
llamado por el amor de Dios, como nosotros, a la misma divina 
amistad. El amor al enemigo arraiga en la voluntad invencible del 


10. Cf. Z. ALszeEGHY, Grundformen der Liebe. Die Theorie der Gottesliebe beim hi. 
Bonaventura, 178ss. 
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mejor bien para él, cual es la reconciliación por medio de la divina 
amistad, la amistad en el sentido más profundo. La conducta ex- 
terior con el «enemigo» debe ser la que parezca más a propósito, 
según las circunstancias, para alcanzar ese fin del amor cristiano. 

Cuando el Señor nos pide que ofrezcamos la otra mejilla a 
quien nos hirió en una (Lc 6, 27ss), nos exige la serenidad inte- 
rior y la paciencia, inspirada por el amor; en cuanto a realizar 
exteriormente el gesto, sólo habrá que hacerlo cuando se juzgue 
necesario o por lo menos útil para la conversión del enemigo, pero 
no sería ni siquiera lícito hacerlo si con ello aumentase su insolen- 
cia y se volviese más difícil la reconciliación. La conducta del 
Señor con el criado del sumo sacerdote ofrece la mejor explicación 
de su palabra, aunque luego con su muerte de expiación cumplió 
en grado sumo su propio precepto de amar a los enemigos. La 
oración debe ser la primera manifestación de ese amor a los ene- 
migos, que ansia la común amistad con Dios. «Mas yo os digo: 
amad a vuestros enemigos y orad por quienes os persiguen» (Mt 
5, 44). Aquí no se nos impone únicamente el precepto negativo de 
renunciar a la venganza y el desquite; no se nos pide únicamen- 
te el perdón; se nos impone, por el contrario, algo positivo, a saber, 
el verdadero amor interior en Dios y por Dios. Cristo nos pide 
mucho más que el simple perdón a los enemigos: «Haced el bien 
a quienes os aborrecen» (ibid.). Este amor a los enemigos, entera- 
mente desinteresado y olvidado de sí, es la marca que distingue el 
amor cristiano del amor de los paganos, quienes sólo aman a aque- 
llos que los aman. Sólo este amor nos hace y nos muestra «hijos 
del Padre celestial», cuyo ejemplo es ya motivo para esforzarnos 
para adquirir semejante amor (Mt 5, 45). 

También san Pablo, citando los Proverbios (25, 21s), afirma 
que el amor a los enemigos se ha de manifestar especialmente pro- 
curando su salvación : «Si ta enemigo tiene hambre, dale de comer; 
si tiene sed, dale de beber, que haciendo así amontonáis carbones 
encendidos sobre su cabeza. No te dejes vencer del mal, antes vence 
al mal con el bien» (Rom 12, 20). 


Si M. ScHELER hubiese prestado atención a esta última frase: «vence 
al mal con el bien», no hubiera llegado a la ridícula pretensión de buscar 
en san Pablo la justificación del resentimiento, como si, no pudiendo ven- 
garse, se buscara un desquite humillando al enemigo e interpretando luego 
tal conducta como «amor a los enemigos» Y, 


11. Max ScHeier, Das Ressentiment im Aufbau der Moralen, Abhandlungen und 
Aufsitee 1, pág. 97. Igual confusión encontramos también en el teólogo protestante 
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Lo que san Pablo aconseja no es el gozo disimulado por el daño del 
enemigo, sino humillarlo con nobleza, para conver.irlo, para ayudarlo a 
abandonar sus sentimientos hostiles. 


Dice san Pablo: «No te dejes vencer del mal»: esto nos mues- 
tra otro aspecto de la verdadera caridad con los enemigos. El odio 
a los enemigos trae siempre el peligro del contagio; el cual sólo 
puede evitarse movilizando todas las fuerzas contrarias, oponién- 
dole la resistencia de un amor activo. El peligro implícito en los 
sentimientos de odio de corroer interiormente al odiado, debe con- 
trarrestarse despertando los sentimientos capaces de proteger al 
propio yo y de apaciguar al enemigo realizando las obras del amor, 
o, como dice san Pablo, «bendiciendo y haciendo el bien» (Rom 
12, 14; 1 Thes 5, 15). Antes de que el sol se ponga, debe el cris- 
tiano vencer la cólera, ese contagioso bacilo que nos viene del 
enemigo (Eph 4, 26). 

Hemos sido llamados «para ser herederos de la bendición» : 
por lo mismo tenemos que abrazar a todos nuestros prójimos, 
aunque fueran nuestros enemigos, con deseos de bendición (l Petr 
3, 9). Cada día tenemos que pedir perdón a Dios de nuestros peca- 
dos: es justo, pues, que también nosotros perdonemos a quienes 
nos injurian (Eccli 28, 1ss; Mt 6, 14; 5, 26; Mc 11, 255). 

No basta, pues, guardarse de sentimientos de odio y venganza 
contra el enemigo, preciso es rodearlo de cuidados verdaderamente 
amorosos. Es lo que significan estas conocidas palabras del Señor: 
«Si vas a presentar una ofrenda ante el altar, y allí te acuerdas 
de que tu hermano tiene algo contra ti, deja allí tu ofrenda ante 
el altar, ve primero a reconciliarte con tu hermano y luego vuelve 
a presentar tu ofrenda» (Mt 5, 255). Quien sabe que un hermano 
le es indiferente, o acaso hostil, no puede presentar a Dios sus 
ofrendas de amor. Primero tiene que esforzarse por disipar, con 
su caridad, el odio y la aspereza de su hermano, aun no teniendo 
conciencia de culpa. El Señor no dice: «si tú tienes algo contra 
tu hermano», sino «si tu hermano tiene algo contra ti» *. El ene- 
migo se nos convierte en prójimo, en el sentido de obligarnos a 
pasar a la acción, cuando sólo nuestra incansable caridad es 


H. PreisxeR, Das Ethos des Urchristentums, Gutersloh 1914, 184: «Es éste un criterio 
muchas veces proclamado por el judaísmo y con el cual se asesta vn golpe mortal a la 
doctrina cristiana.» Es mucho atrevimiento buscar precisamente en san Pablo una falsifi- 
cación judaica del Evangelio. 

12. El evangelio de los Nazarenos transmite una expresión del Señor aún más clara: 
«No podéis estar contentos, mientras no veáis que en el corazón de vuestro hermano reina 
el amor.» Apud San JERÓNIMO, Com. in Eph. 5, 4, PL 26, 520. 
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capaz de librarle de la profunda miseria del odio y el resenti- 
miento. Cuanto más se aleja él de nosotros por sus hostiles 
sentimientos, tanto más urge que le demos nuestra ayuda espiritual, 
si somos nosotros, sobre todo, los que mejor podemos ayudarle. 
Del mismo modo que cuando caemos en pecado nos hundimos en 
un abismo tal de miseria que sólo Dios nos puede sacar de él, y 
su misericordia es entonces nuestra única salvación, igual sucede 
con el que se halla encadenado por el odio: para salir de él necesita 
la liberación, el perdón del amor. 

Cualquier palabra o mirada o acción hostil contra nosotros, es 
palabra que a nosotros se dirige, aunque sea insensata. No pode- 
mos eludir la respuesta, puesto que viviendo con nuestros seme- 
jantes no podemos evitar nuestro diálogo con ellos, y toda palabra 
merece la atención de una respuesta. Pues bien, a la palabra del 
odio sólo se puede responder acertadamente con la del amor. La 
palabra hostil socava los fundamentos de toda relación humana, 
fundada en la palabra y el amor; por eso la respuesta debe atender 
a curar las heridas inferidas al amor; de lo contrario, desaparecerá 
el fundamento de las relaciones humanas. 

El amor a los enemigos es un precepto obligatorio. Ya el AT lo 
inculca repetidamente (Lev 19, 17; Iob 31, 29s; Prov 25, 21; Eccli 
28, 1-10). También nos ofrece el A'T' magníficos ejemplos de amor 
a los enemigos, como el de José con sus hermanos y el de David 
con Saúl. En ninguna parte del Antiguo Testamento encontramos 
la frase: «odiarás a tu enemigo» (cf. Mt 5, 43), pero los rabinos 
habían explicado los pasajes que imponían el amor a los enemigos 
como simples consejos; tanto que los interpretaban así: «amarás 
a tus prójimos, pero odiarás a tus enemigos». Jesús no se contentó 
con oponerles, ampliándola, la idea veterotestamentaria del amor 
a los enemigos: prodamó expresamente su carácter obligatorio. El 
amor a los enemigos es condición para ser «hijos del Padre celes- 
tial, que hace salir su sal sobre justos y pecadores» (Mt 5, 45). 

Las principales obligaciones que impone el precepto del amor 
a los enemigos, son las siguientes : 

1. Es preciso perdonar siempre de corazón, aun cuando el 
ofensor no pida perdón. 

Es éste un requisito para que Dios nos perdone también a 
nosotros (Mt 6, 12ss). El espíritu de venganza es incompatible con 
el cristianismo. El recuerdo doloroso de las injurias e injusticias 
no se opone, por sí mismo, al auténtico perdón, pero sí puede ser 
un peligro y una tentación constante; por eso hay que salirle al 
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paso rezando por el ofensor. Se oye a veces decir: «Perdonar, sí; 
olvidar, no». Si con esto se quiere decir que se ha de traer siempre 
a la memoria voluntariamente la ofensa recibida, es indicio de que 
no se ha perdonado realmente. 

2. Se puede pedir la justa satisfacción del honor, o sea, del 
buen nombre, o de los bienes temporales, pero siempre cuidando 
de no dejarse arrastrar por el espíritu de odio y venganza. 

El peligro de dejarse llevar de dichos sentimientos puede ser 
más grave si se quieren exigir reparaciones inmediatamente y 
cuando se está bajo la excitación de la cólera: es preciso entonces 
diferir sus justas exigencias hasta que se haya recobrado la calma. 
Además, al exigir la pena judicial para el enemigo, se ha de tener 
solamente en vista el amor a la justicia y al bien común, y el bien 
real del ofensor. «El amor a la justicia es muchas veces un pretexto 
falaz para encubrir el espíritu de venganza» *. Pero no hay duda 
de que cuando el bien común o los propios bienes lo exigen, pi- 
diéndole a Dios y teniendo buena voluntad, se pueden unir los 
sentimientos de caridad a la justa ejecución de la justicia y al cas- 
tigo de los culpables. 

3. Preciso es reconocer de buena gano las buenas cualidades 
que tenga el enemigo y desearle sinceramente todo bien, sobre todo 
la eterna salvación. 

El gozarse del mal ajeno es un gusano roedor de la caridad. 
Ya el AT ponía en guardia contra ello (Prov 24, 17). Un motivo 
especial para tranquilizar su conciencia encontraba Job en no 
haberse alegrado nunca de las desgracias de sus enemigos (Job 31, 
29). Siempre es peligroso, aunque de suyo no contrario al amor de 
los enemigos, el desearles alguna desgracia o algún castigo de Dios 
para que se enmienden y conviertan. Además, no tenemos por qué 
señalarle a Dios el camino que su gracia ha de seguir. 

4. Los buenos sentimientos de caridad se han de manifestar 
dando, por lo menos, aquellas muestras ordinarias de atención y 
cortesía debidas a todos los hombres; y cuando se trata de personas 
con las que se tienen especiales relaciones (parientes, vecinos), se 
les han de dar aquellas muestras especiales que, según la costumbre 
general, se les deben en razón de aquellos lazos. 


Como muestras generales se pueden señalar el devolver el saludo y la 
oración; como muestras especiales, el dirigir el saludo, no simplemente cl 
devolverlo, y cierto trato social. 


13. Saw ALFONSO, Theol. mor dub 11, n.* 28; Homo apostolicus, tr. 1, cap 11, n?* 17, 
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Excepcionalmente se podría tolerar que, por motivos de justicia y de 
caridad (motivos correccionales), se abstuviese alguien temporalmente de las 
muestras no sólo especiales sino aun generales; v. gr., la persona casada 
respecto del seductor de su consorte, los padres respecto del de sus hijos. 
Esto no sería hostilidad, sino defensa. Los padres pueden mostrar su dis- 
gusto a sus hijos para castigarlos y enmendarlos durante un tiempo 
saludable, si bien de tal forma que en él puedan sentir el amor de sus padres 

No se puede exigir a una persona gravemente ofendida que cumpla 
inmediatamente con las más onerosas obligaciones que impone la per- 
fecta caridad. Sin duda el apóstol amonesía seriamente a que no dejemos 
que el sol se oculte sobre la ira (Eph 4, 26); pero hay que conceder que, 
aun desde el punto de vista puramente p»icológico, necesita el hombre 
cierto tiempo para sobreponerse a la irritación y al dolor. Por eso, mu- 
chas veces habrá que contentarse con que la persona ofendida esté dis- 
puesta a dar el primer paso para vencer el resentimiento; ese paso será el 
orar por el ofensor, el pedirle a Dios la gracia del verdadero perdón, 
el proponerle no hablar mal del «enemigo». Y cuando han fracasado ya 
varios intentos de reconciliación, o cuando el otro se ha negado obs- 
tinadamente a devolver el saludo, la prudencia aconseja esperar una oca- 
sión más propicia, y mientras tanto permanecer simplemente en la dispo- 
sición de reconciliarse. 

Cuando se trata de hacer desaparecer una inveterada enemistad entre 
parientes o vecinos (lo que se ha de intentar sobre todo con ocasión de 
alguna misión popular o alguna otra circunstancia propicia), generalmen- 
te habrá que pedir a ambas partes que den un paso decisivo, sobre todo 
si llevan ya algún tiempo recibiendo los santos sacramentos, sin hacer nada 
por reconciliarse. 


5. El ofendido ha de estar siempre dispuesto a ayudar en toda 
circunstancia a su enemigo, y aun a darle muestras especiales de 
caridad, si fuera necesario para la salvación de su alma. 

Esta voluntad de socorrer al ofensor en alguna necesidad espe- 
cial es suficiente para recibir bien la absolución, aun cuando, a 
causa de la gravedad de la ofensa, diga que no podrá nunca perdo- 
nar del todo. Esta manera de hablar significa simplemente que no 
puede sobreponerse al dolor. 

6. El ofensor o el principal culpable está obligado, en virtud 
de la justicia, a ser el primero en buscar la reconciliación; el ofen- 
dido, por su parte, está obligado, también en virtud de la justicia 
y de la caridad, a darse por satisfecho con una moderada repara- 
ción. Por lo demás, el ofendido ha de procurar, en virtud del pre- 
cepto del amor a los enemigos, deponer la enemistad lo más pronto 
que le sea dable. 

Mientras pueda temerse que un esfuerzo por reconciliarse, in- 
tentado por el inocente, ahonde la enemistad y la mala voluntad 
del injusto ofensor, conviene esperar mejor coyuntura. T,o mismo 
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cuando se prevé que el ofendido rechazará bruscamente la recon- 
ciliación. 

Cuando no se ha causado un perjuicio que deba ser reparado —los 
traumas psíquicos pueden también pertenecer a esta categoría —, no hay 


generalmente obligación de solicitar la reconciliación con una persona con 
la que, a causa de su ausencia, no se vive en relación alguna. 


Hemos explicado la obligación estricta; sobre ella se extiende 
el campo de los consejos y de la caridad supererogatoria, que pro- 
diga especiales atenciones al enemigo, para procurarle bienestar 
temporal y sobre todo la eterna salvación. "También aquí el fruto 
que Dios exige de cada uno ha de estar en relación con las gracias 
recibidas. 


A. CoLNar, Versuch uber den Hass, «Phil. Jahrbuch», 48 (1935) 147-187. 

M. WaLDMaANN, Die Feindesliebe im der antirken Welt und Christentum, 
Viena 1902. 

A. M. Gichon, Le pardon, París 1948. 

Y. pe MoNTCHEUIL, Le ressentiment dans la vie morale et religieuse d'aprós 
M. Scheler, «Mélanges théol.», París 1946, 187-226. 

P.-R. Rícamey, O. P., Un amour des ennemis réel et sage, «Le vie spirituelle» 
96 (1957) 379-400. 

G. CoLo, Llodio e Pamore, Roma 1958. 


d) Nuestros amigos 


Un amor inquebrantablemente fiel, cimentado en un aprecio 
mutuo y en una íntima correspondencia, recibe el nombre de amistad. 

Si ya en el orden natural la amistad representa la cumbre de la 
delicadeza y de la nobleza del amor*, con mayor razón debe 
la amistad entrar en el campo de la caridad cristiana, para ser con- 
figurada por ella. 

En el AT encontramos ejemplos magníficos de fidelidad en la 
amistad y el amor (David y Jonatán, Jusay y David, Elías y Eliseo). 
Los libros sapienciales no se cansan de encomiar el valor de la 
verdadera amistad: «Un amigo fiel es poderoso protector, el que 
lo encuentra halla un tesoro... El que teme al Señor es fiel en la 
amistad; y como fiel es él, así lo será su amigo... Un amigo fiel es 
remedio saludable...» (Eccli 6, 14ss). 

Cristo nuestro Señor tuvo íntima amistad con la familia de 
Lázaro y sobre todo con sus apóstoles, entre los cuales distinguió 


14. Cf ArIsTÓTELES, Ética a Nicómaco, 9; CicERÓN* De amicitia 
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a tres (Pedro, Santiago y Juan). La ternura de su amor mereció a 
san Juan un puesto de predilección. A sus discípulos los llama 
Cristo «sus amigos» (Ioh 15, 14s; Lc 12, 4). San Juan Bautista se 
atrevió a llamarse a sí mismo «el amigo del esposo» (Ioh 3, 29). 

Ya decía ARISTÓTELES que es propio de la verdadera amistad 
el esfuerzo común por adquirir la virtud; lo demás no es otra 
cosa que utilitarismo o vaga manifestación de simpatía. La amis- 
tad no es posible entre los perversos Y. Para ser amigos de nues- 
tro Señor es preciso identificar la voluntad con la suya: «Seréis 
mis amigos si hacéis lo que os ordeno»; y como signo de esa 
amistad nos comunica las mismas verdades que Él posee, los se- 
cretos íntimos del Padre, que forman la bienaventuranza (Toh 15, 
145). La mayor prueba de amistad es dar la vida por los amigos 
(Toh 15, 13). 

La verdadera amistad entre los cristianos se fumda sobre la 
común amistad con Dios y sirve para conservarla y aumentarla. 
Cuando no tiene ese carácter, puede decirse a priori que es amis- 
tad desordenada; porque no hay término medio: o bien la «cari- 
dad» informa todo amor natural sincero, o bien falta la caridad, 
y entonces la voluntad no tendrá la suficiente energía para perma- 
necer en el debido ordem natural. El amor sobrenatural debe pe- 
netrar e irradiar en el amor a los padres, a los hijos, al esposo o 
esposa, a los amigos. El amor cristiano no es un amor que planee 
sobre la naturaleza; porque precisamente para ser fuerte y eficaz 
ha de penetrar y corroborar todas las pulsaciones amorosas del 
corazón, todos los nobles y tiernos afector del amor natural. Todo 
amor natural que se sustrae a la caridad, se resuelve en simple 
amor de sí mismo, en utilitarismo, o en pasión peligrosa y disoluta. 

Tiene la amistad cristiana, como nota característica esencial, 
el no ser hermética y exclusivista, sino, por el contrario, abierta 
a cuantos tienen necesidad de amor: cuanto más profunda, más 
amplia y acogedora. Sólo el amor entre novios y esposos como 
tales es exclusivo, pero tampoco éstos proscriben la amistad. La 
amistad cerrada y con detrimento de la caridad que ha de abrazar 
a todos los miembros de la comunidad, no procede de la inmensa 
caridad sobrenatural, sino del mezquino amor propio. 

Aun en el seno de una familia o de una comunidad religiosa 
pueden anudarse íntimas amistades, que son como haces de luz 
y focos de energía que vigorizan el espiritu de familia y aprietan 


15. ARISTÓTELES, Ética a Nicómaco, 9, 7, 12. 
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los vínculos del amor de cuantos están unidos por la verdadera 
amistad. 

Las relaciones entre esposos y prometidos han de estar evi- 
dentemente animadas por el amor sobrenatural. El noviazgo y 
mucho más la sociedad conyugal, santificada por el sacramento, 
debe unir en amorosa y comprensiva sociedad a los que juntos 
quieren viajar hacia la vida eterna, a los que emulan por alcanzar 
el amor de Dios. Por consiguiente, cuanto perturba su amor divino, 
o cuanto engendra simple indiferencia respecto de la divina amis- 
tad, debe ser considerado como un estorbo para su mutuo amor. 

También es dable la amistad entre hombres y mujeres, aun 
fuera del noviazgo y del matrimonio, pero con exclusión de todo 
erotismo, dentro y por encima de la familia y parentela. Es enton- 
ces sobre todo cuando la intimidad y delicadeza del amor ha de 
respetar las distancias. Pero como existe siempre el peligro de ten- 
taciones eróticas y aun sexuales, o el de dar escándalo o provocar 
recelos, muchas veces habrá que declarar ilícitas tales amistades. 

Aquí se aplica, a su modo, lo que dice san Pablo : «Si mi comi- 
da ha de escandalizar a mi hermano, no comeré carne jamás, por 
no escandalizar a mi hermano» (1 Cor 8, 13). Si la amistad extra- 
matrimonial de un hombre con una mujer no persigue su mutuo 
adelanto en la divina amistad, o si no evitan el escándalo que po- 
drían dar a los débiles, que con su proceder pretenderían justificar 
sus amistades pecaminosas, habría allí un serio peligro contra la 
caridad fraterna. 


. ViscHEr, Das Problem der Freundschaft bei den Kirchenvitern, «Theo- 
logische Zeitschrift», 1953, 173-200. 
. NoLTE, Augustins Freundschaftsideal in seinen Briefen, Wurzburgo 1939. 
BourTon, La doctrine de V'amitié chez saint Bernard, «Rev. Asc. Myst.», 
29 (1953) 3-19, 
. OTTEN, Die heilige Freundschaft. Des seligen Abtes AELRED VON RIEVAL 
Búchlein De spirituali amicitia úbersetst, Munich 1925. 
. FABRE, Saint Paulin de Nole et Pamitié chrétienne, París 1949, 
. DANDER, Grundsáateliches zur Auffassung der Freundschaft nach der Lehre 
des hl, Thomas von Aquin, «Z. f. Asz. Mystik.» 6 (1931) 132-145. 
. PuiLippE, Le róle de Pamitié dans la vie chrétienne selon saint Thomas 
d'Aquin, Koma 1938. 
L. B. GiLLoN, 4 propos de la ¿héorie thomiste de Vamitié, «Angelicum» 25 
(1948) 3-17. 

M. Muruer, Die Freundschaft des hl. Franz von Sales mit der hl. Johanna 
Franziska von Chantal, Munich 1937. 

L. Henn, Freundschaft, Dulmen 1950. 

A. OLbDONE, L'amicisia. Studio psichologico e morale, Milán 1936, 
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. SCHWERTSCHLAGER, Lob der Freundschaft, Heidelberg 1947. 

L. Rouz1c, Essat sur Pamitié, París 1945. 

. DE GUIBERT, S. l.,, Les amitiés dans la vie religiense, «Gregorianum», 21 
(1941) 171-190. 

L. M. Bonn, O. P., 4 comparison betiwveen human and divine friendship, 
«Thomist» 3 (1941) 54-94. 

L. BerG, Homo homint naturaliter amicus. Zu Geschichte und Inhalt emnes 
ethischen Axioms, en Moral suwischen Anspruch und Verantwortung (mis- 
celánea en honor de W. Schóllgen), Dússeldorf 1964, 69-83. 

L Lerp, Von Wesen und Wert der Freundschaft, Wurzburgo 1965. 


3. Esencia, propiedades y efectos del amor al prójimo 


El amor es, ante todo, el sentimiento en que radican los mo- 
tivos de toda acción **, es la conformidad interior con los valores 
de otra persona junto con la inclinación amorosa hacia ella. Aquel 
sentimiento puede provocar una emoción afectiva, aunque no la 
provoca siempre necesariamente. Cuando falta dicha emoción, el 
sentimiento pierde mucho de su fuerza. El amor a una persona se 
funda sobre la consideración y el aprecio de sus valores individua- 
les y permanentes. 

El amor noble y elevado a una persona es un sentimiento que 
oscila entre la atracción espiritual (y en cierto modo magnética) 
que ella despierta y la respetuosa reserva, que obliga a guardar las 
distancias. El amor es, pues, una tensión. Tan luego como uno de 
estos dos polos suprime al otro, el amor queda en su esencia di- 
suelto; toda preponderancia del uno sobre el otro lo pone ya en 
peligro. 


La atracción sin respeto da una fusión (lo contrario de la comunión per- 
sonal) en que se esfuma el yo del uno, o se pierde la independencia del otro. 
El respeto sin la atracción origina la fuga y el alejamiento. En el amor sumo, 
en la amistad con Dios, se aúna la más íntima inclinación mutua con el 
respeto más profundo. En ninguna de las formas del amor humano debe 
desaparecer ninguno de los extremos de la tensión amorosa, ni siquiera en 
el amor matrimonial, pues por más profundas que sean la atracción y la 
unión, nunca debe desaparecer el muro defensor del santo respeto mutuo. 
Sólo así podrá el amor proteger y ennoblecer a las personas que se aman, 
en una palabra, sólo así podrá ser cristiano, 


El amor cristiano al prójimo reside primordialmente en el sen- 
timiento. Se asemeja, pues, al amor natural. Radica en el corazón 
del hombre, en los sentimientos naturales del amor, a los que da 


16, Cf. lo dicho en págs. 257s del tomo primero, sobre los sentimientos como sujetos 
de la moral. 
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una nueva y más elevada orientación. El amor sobrenatural, así 
como el natural, tiene necesidad de manifestarse en obras de amor; 
pero sus motivos y su fuerza vienen del otro mundo. Por su no- 
bleza, supera inmensamente al simple amor humanitario a los seme- 
jantes, porque sólo el amor cristiano conoce el infinito valor del 
prójimo y su vocación a la amistad con Dios. El amor a los ene- 
migos muestra que el amor cristiano puede florecer aun alli donde 
falta la conformidad interior, la simpatía natural; y esto porque 
se funda en motivos sobrenaturales y en el don de Dios. Pero si 
el amor cristiano no nace por obra y gracia de los sentimientos 
naturales del amor, no por esto deja de despertarlos y de emplear- 
los en su propio servicio, cuando ya existen. 

Amor no es sólo estima, inclinación, sino también benevolencia. 
Cuando, al contemplar los valores de la persona amada, se despierta 
el sentimiento del amor, necesariamente se desata una corriente de 
energía sobre la voluntad, para llevarla no sólo a inclinarse hacia 
ella, sino a quererle todo bien. Pero no es simple deseo de que el 
amado goce de bienes, sino verdadera voluntad de hacerle el bien, 
de hacer algo por él, conforme a sus posibilidades. El amor afec- 
tivo tiende al amor efectivo. 

A esta benevolencia, a esta voluntad de hacer el bien, propia 
del amor, se añade, en el amor cristiano, el sentimiento de la soli- 
daridad, que inclina a servir. La divina caridad, que reina en 
nosotros, nos une con el prójimo en una comunidad de vida, de 
amor y de destino. Vivimos nuestra propia vida sobrenatural en el 
único reino del amor: es, pues, justo que trabajemos por conservar 
y aumentar ese amor no sólo en nuestra propia alma, sino en cada 
uno de los miembros de este reino. El saber que estamos íntima- 
mente unidos en Cristo nuestro Señor, formando con Él un solo 
cuerpo, nos hará sentir verdadera compasión por la desgracia del 
prójimo y nos llevará a compadecerlo. «Si padece un miembro, 
todos los miembros padecen con él; y si un miembro es honrado, 
todos los otros a una se gozan» (1 Cor 12, 26). La compasión ins- 
pira la reparación, tan enfáticamente proclamada por san Pablo: 
<«Suplo en mi carne lo que falta a las tribulaciones de Cristo por 
su cuerpo, que es la Iglesia» (Col 1, 24). 


Cuanto más puro y elevado es el amor al prójimo, menos se cree 
hacer algo especialmente meritorio en virtud de este amor reparador, 
abnegado y gustosamente sacrificado en aras del bien del prójimo. Porque 
entonces siente en sus más íntimas fibras la corresponsabilidad con él. 
«¿Soy acaso guarda de mi hermano?»: estas palabras manifiestan la 
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profunda raíz del odio y del fraticidio; a la inversa, la conciencia de 
la solidaridad cristiana es uno de los principales resortes de los diligen- 
tes y amorosos cuidados con que la caridad se emplea naturalmente en 
beneficio y salvación del prójimo. 


Cuanto más lleno está de amor el corazón, más se sienten las 
necesidades de los desgraciados: el amor es misericordioso. 


El que es misericordioso, imita un rasgo especial del divino amor, 
caracieristico del cual es socorrer con tanta mayor largueza cuanto más 
miserable es el hombre y más cargado de deudas se siente ante Dios. 
Campo preferido, aunque no único, de la misericordia es el amor a los 
enemigos, que se preocupa tanto más por el bien de su alma cuanto más 
hiriente es su conducta. 


Como perla preciosa en corona de oro, así brillan en 1 Cor 13 
las propiedades y efectos del amor: «La caridad es paciente, es 
benigna; no es envidiosa, no es jactanciosa, no se hincha, no es 
descortés ni interesada; no se irrita, no piensa mal... la caridad 
todo lo excusa, todo lo cree, todo lo espera, todo lo tolera». 

La caridad es justa y va aún más allá de las exigencias de la 
justicia, patentes a sus miradas puras. Es delicada en cumplir 
la justicia, pero paciente y misericordiosa en sus exigencias; es- 
tima justo rebajar las deudas al hermano, ya que Dios nos con- 
dona deudas mayores. La caridad es de veras prudente. Prudencia 
es conciencia delicada en cada situación; así, el sentido del tacto 
en las relaciones con el prójimo es obra de la caridad. No hay per- 
fecta prudencia sin perfecta caridad, porque sólo el amor da con el 
bien. Dijo san AGtsTÍN: «Ama y haz lo que quieras», es decir, lo 
que quiera el amor, porque el amor da seguramente en el blanco. 

La caridad es mesurada y disciplinada. Dice san Pablo: «La 
caridad todo lo tolera» (1 Cor 13, 6). Ese ánimo constante se 
muestra no sólo en soportar las flaquezas del prójimo y en arros- 
trar trabajos y sufrimientos por él, sino también en intentarlo 
todo en favor de algún pecador del que aparentemente ya nada se 
pudiera esperar. Notemos, de paso, que la tolerancia, propia de la 
caridad, no es la debilidad con que a los niños mimados se les 
consiente todo. 

La caridad es mesurada y disciplinada. Es ella, sobre todo, la 
que pone orden en los afectos y aspiraciones, y así conduce a 
la virtud de la templanza. «La caridad no es descortés», que es 
como decir que despierta el sentimiento de la delicadeza, propio 
de la prudencia, al mismo tiempo que rehúye cuanto sea pasión y 
desenfreno. El enamoramiento carnal pone una venda en los ojos: 
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no asi la caridad cristiana, que se mantiene siempre atenta para no 
degenerar en pasión. Por la caridad se llega al autodominio. 

La caridad es humilde; porque al inclinarse uno hacia la per- 
sona amada se inclina ante su valía. En el amor humano se repite 
el gesto de Dios, que se inclina amoroso hacia su criatura. En el 
respeto, que es uno de los extremos del amor, va incluida la verda- 
dera humildad. 

La caridad es mansa. «No se irrita.» La mansedumbre es la 
fuerza congregadora y congregada de la caridad. «Bienaventurados 
los mansos, porque ellos poseerán la tierra» (Mt 5, 5). 


E. STAKEMEIER, Hoflichkeit als Tugend, «Theol. und Glaube», 34 (1942) 
289-292, 

M. ScHELER, Esencia y formas de la simpatía, Rev. de Occidente, Madrid 1943. 

P. A. SorokIN, The Ways and the Power of Love, Boston 1954, 

«Lebendige Seelsorge», 3 (1952), fascículo 4: Wege zum Bruder. 

R. VóLxL, Fruhchrisiliche Zeugnisse su Wesen und Gestalt der christlichen 
Liebe, Quellen zum christlichen Verstándnis der Liebe, eur Geschichte der 
Caritas und sozialen Fragen, 2 vols., Friburgo de Brisgovia 1963, 


4. Medida del amor al prójimo: «Como a ti mismo» 


a) la medida nueva y definitiva es el amor de Cristo 


La medida de la caridad señalada en el AT es negativa: está 
formulada en la llamada «regla de oro». «No hagas a los demás lo 
que no quisieras que te hicieran a ti mismo» (Tob 4, 16). Pero su 
significado es en realidad de alcance positivo, como lo demuestran 
las amonestaciones a hacer el bien, y equivale a la de san Mateo 
(7, 12): «Cuanto quisiereis que os hagan a vosotros los hombres, 
hacédselo vosotros a ellos, porque ésta es la ley y los profetas.» 

Ambas fórmulas son la cabal interpretación de esta palabra : 
«Amarás a tú prójimo como a ti mismo» (Lev 19, 18; Mt 22, 39; 
Rom 13, 9). Pero es el precepto de nuestro Señor el que señala 
la medida definitiva de la caridad fraterna: «Un nuevo precepto 
os doy, y es que os améis mutuamente, como yo os he amado» 
(loh 15, 12; 13, 34; cf. 1 Ioh 3, 11 y 3, 16). 

¿Qué luz arrojan estas palabras sobre este inciso: «como a ti 
mismo»? El hombre de nobles sentimientos ha de considerar la 
caridad con el prójimo tan importante, o digamos mejor, tan natu- 
ral como lo es el amor de sí mismo; la caridad fraterna ha de ser 
como una segunda naturaleza. Pero tengamos siempre presente 
que la última medida del amor al prójimo no ha de ser el simple 
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amor natural de sí mismo, por más noble que lo supongamos, ni 
mucho menos el amor apasionado y tenebroso del vicio; esa me- 
dida es el santo amor de sí mismo en Dios. Ese amor es posible 
gracias al ejemplo de Cristo y a su muerte redentora, y consiste 
en amarnos con el mismo amor que Dios nos profesa, en coamar- 
nos con Dios. En suma, la última medida del amor al prójimo no 
es el amor a nosotros mismos, porque ambos amores han de me- 
dirse por el amor que Cristo nos profesa. 
Por consiguiente, deben ser absolutamente idénticos el motivo 
y la finalidad del amor sobrenatural de sí mismo y del prójimo, 
ya que ambos se fundan en el amor del Salvador por el hombre. 
Dijimos que el amor a Dios debe ser superior apreciativamente 
al amor a nosotros mismos y a las demás criaturas: semejantemen- 
te el precepto del amor al prójimo exige que lo amemos exacta- 
mente en la misma medida que a nosotros mismos, en cuanto a 
estima, aprecio y benevolencia. Y aún hay que decir que si de 
comparaciones se tratara, la humildad del amor llega a considerar 
más el valor del prójimo que el propio y personal ”. Aunque es 
verdad que el motivo básico del amor sobrenatural, a saber, el va- 
lor que confiere al hombre el llamamiento a la divina amistad, 
merece tanto aprecio y amor en el prójimo como en uno mismo. 
No se nos pide, empero, que amemos siempre al prójimo con 
la misma intensidad de sentimiento con que nos amamos a nos- 
otros mismos; el hombre dañado por el pecado original dificil- 
mente lo conseguiría. Sin embargo, debe considerarse apetecible. 
El cristiano no debe convivir con el prójimo en un contacto sólo 
ideal; debe compartir con él sus afectos, gustos y aspiraciones. Los 
santos han demostrado que esto es posible para el amor que se 
olvida de sí mismo, y es fruto de los dones del Espíritu Santo. 
Amar al prójimo «como a sí mismo»: esto no quiere decir que 
haya que procurar amarse primero a sí mismo, para amar luego 
al prójimo. El amor a sí mismo y al prójimo deben crecer simul- 
táneamente, prestándose un apoyo mutuo y recíproco. Por eso, no 
se puede amar rectamente al prójimo, cuando uno no se ama a sí 
mismo en Dios; ni se puede amar uno a sí mismo con verdadero 
amor cristiano, cuando no se mira a sí mismo ni al prójimo como 
a hijo de Dios, redimido por Cristo. 


Se violentan las palabras cuando se afirma, sin ninguna distinción, que 
el precepto de amar al prójimo «como a sí mismo» no impone ni permite 


17. Cf. lo que dijimos acerca de la humildad y del peligro que hay en establecer 
comparaciones con el prójimo, pág. 82ss del tomo tercero. 
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de ningún modo un amor enteramente igual, sino sólo un amor semejante 
al que nosotros mismos nos profesamos 15, Así hay quien afirma que el sacri- 
ficar heroicamente la propia vida para salvar la del prójimo, que es precisa- 
mente el ejemplo que da el Salvador como realización de su precepto, iría 
de por sí contra el precepto de la caridad: pero como en realidad semejante 
acto redunda en aumento de la virtud del que lo ejecuta, en resumidas cuentas 
no haría más que amarse a sí mismo más que al prójimo, y por lo tanto esta- 
ría en el recto orden de la caridad. 

Semejante argumentación, que naturalmente encierra sus puntos de 
verdad, se basa en una concepción ética orientada por la idea de la pro- 
pia perfección, mucho más que por la de la caridad, la donación de sí. 
Y el decir que no es lícito cometer ni el menor pecado en provecho del 
prójimo no prueba absolutamente nada, pues tampoco es lícito cometerlo 
en provecho propio, pues el pecado es ante todo una ofensa, no contra sí 
mismo, sino contra Dios, y en consecuencia es una falta que va igualmente 
contra el amor al prójimo y a sí mismo. 


«No es ordenado tu amor y no guarda el orden debido si haces 
distinción entre el amor a ti mismo y a tu prójimo, si no hay 
igualdad entre uno y otro» *, «No aborrecerás a ningún hombre, 
sino que a unos los argiiirás, a otros los compadecerás; por unos 
rogarás, a Otros amarás más que a tu propia alma» ”, 


b) Amor y responsabilidad 


Las dificultades que suscita el problema se solucionan distin- 
guiendo entre amor y responsabilidad. 


El cristiano está obligado a esforzarse por despertar en 
su corazón un amor por el prójimo que, en cuanto al senti- 
miento y a la prontitud al sacrificio, sea igual al que se pro- 
fesa a sí mismo. 


Pero no es éste un precepto que imponga indistintamente y a 
toda hora la realización concreta y externa; sólo impone obligatoria 
e incondicionalmente la tendencia hacia esa finalidad. En este se- 
gundo sentido es precepto que quien está ya adelantado en el 
camino de la caridad, puede y debe cumplir tanto mejor que 
el principiante. Mas en la práctica y en muchos aspectos uno es 


responsable primero de su propia persona, y sólo después de la 
del prójimo. 


18. Damen, Theologi moralis 1, n.* 350; cf. ST 11-11, q. 26, a. 4, 
19  ORíGE«ES, Homiliae in Cant. canticorum, 3, 4 PG 13, 156 A. 
20. Didakhé, 2, 7. 
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El espíritu de solidaridad en la salvación, alimentado 
especialmente en el sacramento del amor, que cada vez nos 
estrecha más fuertemente en un solo cuerpo con Cristo, 
exige que apreciemos la salvación del prójimo tanto como 
la nuestra. Quien se alimenta del cuerpo y de la sangre 
inmolada del Salvador y así se une íntimamente con el pró- 
jimo, tiene que estar pronto a trabajar, de palabra y de 
acción, en la salvación del prójimo, tanto como en la propia. 


Pero, atendiendo a su posibilidad real y, por tanto, a su obliga- 
toriedad inmediata, nuestra salvación depende de la propia respon- 
sabilidad mucho más que la del prójimo. Dios, al darnos la libertad 
sólo nos ha otorgado un señorío inmediato sobre nuestro propio 
yo y sobre sus dones espirituales y corporales. Es sin duda enorme 
el influjo que podemos ejercer sobre el prójimo, sobre todo en el 
campo sobrenatural, pero su libertad no está a nuestra discreción. 
Sólo cuando uno es dueño o administrador de alguna cosa, puede 
disponer y hacerse inmediatamente responsable de ella. De aquí 
se sigue que somos más responsables de los bienes que están al 
alcance inmediato de nuestro albedrío, que de aquellos que están 
a disposición y bajo la responsabilidad de los demás hombres. Por 
tanto, «amar al prójimo como a sí mismo» no puede significar de 
ningún modo sentirse responsable de la salud, la vida, los bienes 
espirituales o corporales del prójimo tan íntimamente como de la 
propia persona y de los propios bienes. Cuando nos ocupamos, 
pues, más de los bienes que nos han sido confiados que de los del 
prójimo, no nos estamos necesariamente prefiriendo a él, no nos 
estamos amando a nosotros mismos más que al prójimo. En cierto 
sentido es verdad que «cada uno es su prójimo»: nuestra propia 
salvación y conservación depende más de nuestra propia respon- 
sabilidad; la suya, de la suya. No es razonable preocuparse por la 
paja del ojo del prójimo, descuidando la viga del propio. 

Por otra parte, si alguna vez vienen a caer bajo el radio de 
nuestra libertad y responsabilidad los bienes del prójimo, esto es, 
si una situación especial lo hace realmente «prójimo nuestro» 
(como el viajero de la parábola respecto del samaritano), entonces 
hemos de estar realmente prontos a prodigarle los mismos cuida- 
dos y atenciones caritativas que tendríamos con nosotros mismos. 

En resumen: hemos de esforzarnos por tener para con el 
prójimo un amor de aprecio y benevolencia tan grande como para 
nosotros mismos; la responsabilidad, empero, y la acción exterior 
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en pro de su persona y sus bienes sólo nos incumben cuando nos 
vienen impuestos por una situación especial, esto es, cuando, con- 
forme a la voluntad de Dios, podemos ocuparnos de su necesidad 
tan seriamente como de las nuestras, cuando él no puede valerse, 
al paso que nosotros podemos ayudarle. 

Sólo va contra la «regla áurea» que obliga a «amar al prójimo 
como a sí mismo» quien, al cuidar de sus propios bienes antes que 
de los del prójimo, se cree de mayor valía e importancia que él o 
quien no está dispuesto a renunciar a bienes inferiores propios, 
cuando se trata de salvar bienes superiores del prójimo. 

El espíritu de solidaridad y cristiana caridad se prueba cuan- 
do entran en colisión los propios intereses con los del prójimo. 
Quien pretende hacer prevalecer sus propios intereses, cuando están 
en juego intereses del prójimo iguales o aun de mayor monta, se 
ama a sí mismo más que al prójimo de manera culpable, o sea que 
se ama a sí mismo de un modo demasiado instintivo y poco confor- 
me con el amor de Dios. 


c) Principios que regulan la responsabilidad de lo propio 
y de lo ajeno 


1) Cuando entran en juego bienes propios y ajenos de igual 
naturaleza, nos incumbe, en la práctica, responder primero por 
los nuestros, después por los del prójimo. 

El propio provecho espiritual bien entendido es también del 
prójimo. Nuestra salvación está en el amor. Quien descuida la 
propia salvación daña también al prójimo. «No hay acción moral, 
por mínima que se la suponga, que no origine, como la piedrecita 
que se arroja en el lago, círculos indefinidos» ”. Quien no puede 
dedicarse a la salvación de las almas sino con grave y próximo 
peligro de pecar, tiene que asegurarse primero él mismo, pues de 
lo contrario tampoco podrá ayudar eficazmente al prójimo. El 
sacerdote que por un exceso de ocupaciones ministeriales descuida 
su propia alma enferma, se asemeja un tanto al sacerdote y al levita 
judío de la parábola que, habiendo visto al pobre necesitado, pasa- 
ron de largo (Lc 10, 31ss). Encontrándose en tales condiciones, 
es él el primer prójimo a quien debe auxiliar, no sea que llegue a 
convertirse en miembro muerto o en foco de infección para el 
cuerpo místico de Cristo. 


21. M ScneLer, Vom Ewigen sm Menschen, pig 158 
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Pero con esto no pretendemos hacer la apología de quienes 
buscan mezquinamente el propio medro espiritual. Porque «gana 
de veras su alma» (cf. Mt 16, 25) y se hace rico espiritualmente 
ante Dios quien, confiando absolutamente en Él y guiado por un 
auténtico amor al prójimo, renuncia al presunto adelanto espi- 
ritual que le parece encontraría en un ambiente tranquilo y con- 
templativo, o en ciertos ejercicios de piedad. Se presupone, claro 
está, que uno no se expone sin motivo urgente a un grave peligro 
de pecar y sin haber hecho antes cuanto estaba en su mano para 
fortalecer la voluntad. 

2) Cuando surge un conflicto entre el bien espiritual del 
prójimo y el bien temporal propio, hay que preferir aquél. 

El bien espiritual, la salvación del alma es el primer objeto y 
el primer motivo de la caridad cristiana. 

a) Cuando el prójimo se encuentra en extrema necesidad espi- 
ritual (esto es, en extremo peligro de condenarse), hay que llegar 
hasta el sacrificio de la propia vida. 


Mas para ello es preciso que existan fundadas esperanzas de salvarla 
realmente. Si no existen, no sería lícito exponerse a tal peligro. Puede 
suceder también que la consideración del bien común, u otras graves 
obligaciones, prohíban el sacrificio de la vida. Así, por ejemplo, un pastor 
de almas no puede exponer su vida por bautizar a una sola criatura, si, 
habiendo suma escasez de sacerdotes, puede prever que con ello muchos 
otros van a quedar privados del bautismo y de todo auxilio espiritual. 


b) Cuando el prójimo se encuentra en extrema necesidad tem- 
poral (en peligro de muerte), es preciso ayudarle, aun con notable 
perjuicio propto temporal. 


Con todo, no hay obligación de exponerse a una necesidad relativa- 
mente grave, a no ser que haya un motivo de justicia o de piedad (con 
parientes próximos o bienhechores). Pero es evidente que cuando la caridad 
es profunda, inspira los mayores sacrificios. 


c) Cuando el prójimo se encuentra en una grave necesidad 
espiritual (como peligro de perder la fe o de caer en pecado mortal), 
hay que ayudarle lo mejor posible, pero no hay obligación de sa- 
crificar la vida ni cuantiosos bienes temporales, a no ser que en 
casos particulares lo exija así el bien común o la obligación inheren- 
te al cargo o al estado (padres, hijos, pastores de almas). 


Con su ordenación, y mucho más con la aceptación de la cura de al- 
mas, acepta el sacerdote la grave obligación, no sólo de socorrer las nece- 
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sidades espirituales que por sí mismas se le presenten, sino la de ir en 
busca de ellas. Ningún sacrificio ha de parecerle excesivo, Y en caso de 
conflicto, ha de ir hasta el extremo de las posibilidades, renunciando a sus 
intereses temporales, en bien de las almas. Asi deberá renunciar, a veces, 
a sus derechos de estola o a otras ventajas materiales, ya para evitar 
escándalos, ya para encontrar acceso a un corazón amargado. Y en tiem- 
po de contagio está gravemente obligado a atender a los enfermos y a 
administrarles los últimos sacramentos, cuando así lo pide la salvación 
de las almas a él encomendadas. Pero siempre será verdad que ha de pre- 
ferir el bien de toda la comunidad al bien de un individuo; así no debe 
dedicarse al exclusivo servicio de una o pocas personas, si con ello des- 
cuida gravemente el servicio de todos los demás. Ésta es la regla general, 
porque no ha de andar con cálculos mezquinos: el «buen pastor» no 
vacila en abandonar las noventa y nueve ovejas para volar en auxilio de 
la centésima. 

El sacerdote está, pues, Obligado de manera especial a posponer sus 
intereses temporales a la salvación del prójimo, y esto por razón de su 
consagración sacerdotal y de su cargo (y, a veces, de los emolumentos 
que percibe). Pero no se ha de olvidar que todo cristiano está obligado, 
por el precepto de la caridad (y en virtud del santo bautismo, de la con- 
firmación, de su pertenencia efectiva al cuerpo místico), a preocuparse 
por el bien espiritual del prójimo con mayor empeño que de sus propios 
bienes materiales. Quien no está dispuesto a sufrir algún daño temporal 
a trueque de salvar un alma (por ejemplo, renunciando a entablar o pro- 
seguir un proceso, dedicándose a alguna acción social para alivio de los 
pobres, etc.) no puede decir que sienta una caridad bien ordenada. 


d) Cuando el prójimo se encuentra en una grave necesidad 
temporal, se le ha de socorrer, aunque haya que imponerse algún 
notable sacrificio, con tal que no sea demasiado agobiante. 

Pero si se tratara de los padres o los hijos, y aun acaso de 
hermanos o bienhechores, habría que imponerse graves sacrificios 
para ayudarlos en alguna necesidad más apremiante. 

e) Ningún cristiano puede exponer bienes espirituales a true- 
que de proporcionar al prójimo ventajas temporales (si no se trata 
de grave necesidad). 


Así los hijos no pueden abandonar la vocación religiosa sólo por con- 
tentar a sus padres con su compañía, suponiendo que no necesiten urgen- 
temente su ayuda. Pero sí podría alguien abstenerse de entrar en el claus- 
tro si tuviera que realizar en el mundo una importante misión apostólica, 
como la salvación de un pecador determinado. Sin duda el sacerdote tiene 
que exponerse a tentaciones para cumplir con su ministerio y salvar a 
quienes están expuestos al peligro, con tal que aquéllas no sean de- 
masiado peligrosas y cuide de precaverse con el empleo de los medios 
espirituales necesarios. Mas debería renunciar a su ministerio, antes que 
naufragar en él. 


L.-J. Leprer, Dimensiones de la caridad, Herder, Barcelona *1967, 
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LAS DOS PRINCIPALES FORMAS DE LA CARIDAD 
FRATERNA 


Indudablemente, en toda nuestra vida debe manifestarse la 
caridad para con el prójimo. En este sentido toda la teología moral 
especial, y sobre todo el último capítulo, es la exposición de las 
formas en que se ha de manifestar y realizar la caridad fraterna 
en los diversos campos de la vida. Allí se ha de demostrar los 
muchos aspectos que presenta el amor al prójimo, practicable en 
todos los ámbitos de la vida mediante las virtudes morales, como 
el amor familiar, la justicia, la continencia, la templanza, el amor 
a la verdad. Lo que especialmente queremos exponer en este capí- 
tulo es el contenido y significado de la caridad efectiva para con 
el prójimo y su orientación directa en relación con los dos aspectos 
que ofrecen las necesidades del prójimo y de la comunidad, a saber, 
las corporales y las espirituales, o si se quiere, las terrenas y las 
sobrenaturales. 


1. EL AMOR AL PRÓJIMO AL SERVICIO DE LAS NECESIDADES 
CORPORALES 


1. Las obras corporales de misericordia 
y el seguimiento de Cristo 


«La labor del evangelizador traicionará al Evangelio si se de- 
tiene en la simple proclamación del mensaje cristiano y descuida 
sus implicaciones prácticas, en particular las que la doctrina social 
de la Iglesia ha puesto de relieve. La verdadera caridad exige que 
amemos al prójimo como lo ha amado Cristo, quien no quería 
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mandar a sus casas a los que escuchaban sin antes darles de comer 
para que no desfalleciesen en el camino (Mc 8, 3)»". 

Muy cierto es que no vino Cristo a traernos el beneficio de las 
riquezas terrenas; pero no es menos cierto que mostró siempre 
ante las miserias corporales una profunda compasión que lo llevó 
muchas veces a obrar milagros para remediarlas?. 

Indudablemente el objeto y finalidad principal de la caridad es 
el bien espiritual, o sea la reanudación del vínculo de amistad con 
Dios y en Dios. Mas no por ello ha de quedarse el cristiano insen- 
sible e inactivo ante las necesidades corporales del prójimo. El 
hombre a quien hemos de amar es una totalidad, y en esta totalidad 
se integran muy realmente sus necesidades corporales que están 
intimamente entrelazadas con su vida espiritual y aun sobrenatural. 


La necesidad que nadie viene a remediar, cuando en de- 
rredor reina la abundancia y el bienestar, es lo más a propó- 
sito para sublevar y agriar un corazón. 


Quien, por amor a su comodidad o apego a lo terreno, 
deja de ayudar a su hermano necesitado, pudiendo hacerlo, 
empequeñece su corazón, lo empobrece de amor y lo vuelve 
más y más inepto para el amor divino. 


El verdadero cristiano, por su amor operante a los pobres y 
desgraciados, es un relevante signo, eficaz por la gracia de Dios, de 
la soberanía del amor divino. Para aquellos a quienes aún están 
ocultos los signos salvadores del amor de Dios, los sacramentos, 
el verdadero cristiano es, él mismo, en cierto modo, un «sacramen- 
to del amor de Dios». «Los sacramentos del bautismo y de la euca- 
ristía están cobijados en la Iglesia, pero nuestras buenas obras son 
visibles también a los infieles mientras que los sacramentos les están 


1. Pío x11 al XIV Congreso internacional de la U.M.O.F.C., del 29 de septiembre 
de 1957. Cf. GaLinDOo, Colección de encíclicas y documentos pontificios, Madrid 1962, 
t, 11, p. 2129, 5 9. 

2. «Ciertamente, su misión de Redentor fue la de librar a los hombres de la escla- 
vitud del pecado, suma miseria, Pero la magnanimidad de su corazón sensibilísimo no le 
permitía cerrar los ojos a las desgracias y a los desgraciados, en medio de los cuales había 
escogido vivir. Hijo de Dios y heraldo de su reino celestial, tuvo por delicia el incli- 
narse conmovido sobre las llagas de la carne humana y sobre los andrajos de la pobreza. 
No le bastó proclamar la ley de la justicia y de la caridad, ni condenar con encendidos 
anatemas a los insensibles, a los inhumanos, a los egoístas; mi advertir que la sentencia 
definitiva del juicio final será y se pronunciará conforme al ejercicio de la caridad, como 
prueba del amor de Dios; sino que personalmente se prodigó en ayudar, curar y alimentar» 
(Pío x1t1, Mensaje de navidad de 1952; cf. GaLinno, Colección de encíclicas y docu- 
mentos pontifaicios, Madrid “1962, 1, p. 422, $ 24). 
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escondidos. Lo que no ven es la fuente de lo que ven, del mismo 
modo que del zócalo de la cruz, profundamente enterrado, se ele- 
va la cruz entera a todos visible.» El amor de Cristo quiere mani- 
festarse por medio de nosotros”. 


Por otra parte el pobre es, para quien pueda socorrerle, un 
«sacramento del amor». En la indigencia del pobre viene a nosotros 
Cristo, que en su servicial amor quiere salvar al mundo entero. La 
necesidad física del pobre, que nos saca de la falsa tranquilidad y 
nos incita a un amor desinteresado, nos da del amor del Crucificado 
a nosotros una idea más viva y más sensible que aquella que nos 
proporcionaría el solo sacramento de la Iglesia sin los pobres. Ade- 
más, la ayuda eficaz, a semejanza del simbolismo de los sacramen- 
tos, concretiza, profundiza y protege el sentimiento interior y la 
palabra del amor. Así como en el sacramento se realiza un encuen- 
tro personal con Cristo, así también se ha de poner sumo empeño 
en ir al pobre y al que sufre, con modales respetuosos, delicados, 
que traduzcan el aprecio por su persona, cual sienta a la cristiana 
caridad. Entonces ese encuentro les producirá a entrambos frutos 
para la vida eterna. 


Ya Lactancio enlaza las «siete obras corporales» con la escena del juicio 
(Mt 25, 35ss): dar de comer al hambriento, dar de beber al sediento, recibir 
al peregrino, vestir al desnudo, visitar o sea cuidar a los enfermos, con- 
solar al cautivo, esto es, redimir al cautivo y al esclavo. A éstas añade 
Tactancio la séptima obra de misericordia corporal, según Tobías 1, 17: 
«enterrar a los muertos» * Las mencionadas obras corresponden a las nece- 
sidades corporales propias del mundo social del evangelio. Fl amor tiene 
que aplicarse siempre a descubrir y remediar las necesidades particulares 
de cada época5. 

Cifra y compendio de toda ayuda prestada por caridad es la limosna. 
En sentido amplio comprende también cualquier trabajo en favor del pró- 
jimo. La limosna, ungida con el sudor del propio trabajo, es más valiosa 
que el simple don de lo superfluo. Se comprende también en la limosna cual- 
quier don material para el culto o el ministerio. Así entendida, la limosna es al 
mismo tiempo obra de caridad corporal y espiritual. Aquí tomamos la pa- 
labra limosna en su sentido más amplio, es decir, como ayuda material 
por caridad. Sólo en este sentido podemos afirmar la obligación general 
de la limosna. Aunque luego habrá que establecer las normas especiales y 
los límites de las obligaciones particulares. 


3. Agustín, Enarrationes tu psalmum 103, n. 14, PL 37, 1349. 

4. LAcTANcio, Divinac institutiones vr, PL 6, 676-684. 

S. En sus predicaciones cuaresmales por televisión en 1956 (cf. Vers Phomme, 
París 1956) el «abbé» Pierre, uno de los mayores apóstoles contemporáneos de la caridad 
fraterna, señala como «condiciones para la libertad» las siguientes: pan, salud, trabajo 
e instrucción. ¿No deberíamos ver aquí como una lista moderna de las obras de miseri- 
cordia corporal? Sin duda parecerá extraño colocar entre las obras de misericordia 
corporal un mínimo de instrucción. Ello, sin embargo, se justifica en este mundo de la 
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La Sagrada Escritura habla frecuente e insistentemente de la 
limosna y de su obligación; pero fue nuestro Señor mismo quien 
con mayor energía inculcó el deber de la limosna en la magnífica 
promesa y en la terrible amenaza que encierra el cuadro del juicio 
final, según el cual el cumplimiento de las obras de misericordia 
corporal se tomará como piedra de toque para saber si hemos 
mirado y amado a Cristo real y verdaderamente en la persona de 
nuestro prójimo. Alimentar, vestir y hospedar al pobre es hospedar, 
vestir y alimentar al mismo Cristo. Abandonar sin piedad al nece- 
sitado es abandonar al mismo Cristo, es abandonar de corazón al 
Cristo histórico y con las obras y las acciones al Cristo «místico» 
(Mt 25, 35ss). Aun aquellos que no conocen todavía a Cristo, a la 
luz de la fe hallan una relación salvadora con Él gracias a un cons- 
tante amor al prójimo. 

La divina caridad no puede separarse de la compasión ante la 
miseria. «; Cómo podrá permanecer el amor en quien posee rique- 
zas y Cierra su corazón para con el hermano a quien ve necesita- 
do?» (1 Ioh 3, 17). «Porque sin misericordia será juzgado el que 
no hace misericordia. La misericordia aventaja al juicio... Si el 
hermano o la hermana están desnudos y carecen de alimentos y 
alguno de vosotros les dijere: “id en paz, que podáis calentaros 
y hartaros”, pero no les diereis con qué satisfacer la necesidad de 
su cuerpo, ¿qué provecho les vendrá?» (Tac 2, 12. 158). 

Los profetas del Antiguo Testamento prefirieron a menudo las 
obras de misericordia corporal a la ofrenda de un sacrificio carente 
de espíritu, y exigieron como prueba de los legítimos sentimien- 
tos de piedad cultual el amor efectivo y misericordioso: «Quiero 
misericordia y no sacrificios» (Os 6, 6). El ayuno del hombre que 
carece de misericordia no tiene ningún valor, ni su oración será 
escuchada: «¡Acaso el ayuno que yo estimo no es el romper las 


técnica en que los conocimientos son la llave indispensable para llegar a la propiedad y 
al poder, y en que la falta de instrucción es la fuente más amarga de miseria y descali- 
ficación. Por este motivo la UNESCO, siguiendo el hermoso ejemplo de las misiones 
católicas, se empeña por elevar el nivel cultural general de los pueblos económicamente 
subdesarrollados y necesitados. Desde el punto de vista cristiano nos parece ver un 
peligro para la verdadera formación humana en los conocimientos impartidos únicamente 
como medio para llegar a la propiedad v al poder. Por otra parte, el auténtico servicio 
de instrucción no debe nunca estar desligado de la obra de misericordia espiritual que 
manda «enseñar al que no sabe». Pero esto no es una excepción, pues según la tradición, 
las obras de misericordia espiritual y corporal forman un todo único. La importancia que 
para la moral familiar tienen la situación económica, el trabajo y las condiciones de 
habitación, puede verse en mi libro Ehe in dieser Zett, Salzburgo 1960, p. 489-560 (ver- 
sión castellana: El matrimonio en nuestro tiempo, Herder, Barcelona *1966, p. 508-583). 
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ataduras de la iniquidad, el quebrantar los lazos de la esclavitud, 
partir su pan con el hambriento, albergar al pobre sin abrigo, 
vestir al desnudo y no volver su rostro ante su hermano?... En- 
tonces llamarás y Yahveh te oirá» (Is 58, 1-9). «El que cierra 
sus oídos al clamor del pobre, tampoco cuando él clame hallará 
respuesta» (Prov 21, 13). El sabio Sirac amenaza al hombre de 
corazón duro con que el grito de desesperación del necesitado, al 
que se ha hecho sordo, se convierta en imprecación oída por Dios 
(Eccli 4, 1-8). 

La más vibrante exhortación a la limosna que leemos en el AT 
es indudablemente el libro de Tobías (2, 1s; 4, 7-12; 12, 8s; 14, 11). 

Toda la historia de Tobías es un himno a la limosna, de la 
que el anciano Tobías dice a su hijo: «Según tus facultades haz 
limosna... y no apartes tu rostro de ningún pobre... Si abundares 
en bienes, haz de ellos limosna y si éstos fueren escasos, según 
sea tu escasez, no temas hacerla. Con esto atesoras un depósito 
para el día de la necesidad... Gran motivo de confianza ante el 
Dios altísimo tienen los que hacen limosna» (Tob 4, 7-12). 


La primera comunidad cristiana tuvo en sumo aprecio la limosna. Los 
ricos de Jerusalén dividieron todos sus haberes superfluos entre los po- 
bres de la comunidad, primero por manos de los apóstoles y luego por 
las de los diáconos (Act 2, 44s; 4, 32ss). Los apóstoles organizaron un 
servicio regular para los pobres (ibid 6). San Pablo organizó colectas 
de caridad entre diversas comunidades en favor de Jerusalén (2 Cor 8-9: 
en este pasaje tenemos el más antiguo «sermón de caridad» que se nos 
ha transmitido). 

En la predicación de los padres resuena la profunda seriedad de la 
enseñanza de la Sagrada Escritura. San CIPRIANO escribe una obra es- 
pecial: De opere et eleemosynis (limosna y buenas obras). El buen uso 
de la riqueza, el que produce un subido interés ante Dios, es el alimen- 
tarlo a Él (a Cristo) en la persona de los pobres' (CLEMENTE DE ALE- 
JANDRÍA trata de la limosna en su opúsculo Quis dives salvetur?: no 
considera la riqueza como algo malo en si; puede ciertamente convertir- 
se en peligroso instrumento de injusticia, pero también en medio de 
salvación, cuando tiene a la «justicia por guía» y se emplea en servicio 
de los pobres, convirtiéndose, en cierto modo, entre los pobres a quienes 
se hace el bien, en un instrumento pacificador: con ello se conquista el 
cielo”. San Jerónimo prefiere que las riquezas se empleen en ayudar ca- 
ritativamente a los pobres, a que con ellas se edifiquen o adornen las 
iglesias ', San Agustín no puede ver que un cristiano tenga riquezas su- 


6 San Cipriano, De habitu virg, PL 4, 440 A. 
7 San CLEMENTE, PG 9, 617 C, 640 C. 
8 Saw Jerónimo, Epistula 130, 4, PL 22, 1119, 
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perfluas inutilizadas, mientras otros están sufriendo necesidades. Por eso 
amonesta al rico diciéndole que se quite de encima al menos una parte 
de la embarazosa carga, de la carga de plomo que lo agobia, dándole al 
pobre lo que ha menester?. 


Los padres motivan el deber de las obras de misericordia cor- 
poral, como en general el amor al prójimo, en el sumo amor que 
hemos de profesar al misterio del cuerpo eucarístico del Salvador. 


«¿Qué excusa encontraremos para nuestros pecados después de sa- 
ciarnos con semejante alimento?, ¿que comiendo cordero nos convirta- 
mos en lobos...? Porque este sacramento proscribe no sólo la rapiña, 
sino cualquiera enemistad, pues es sacramento de paz; ni permite estar 
apegado a las riquezas. Él no se perdonó a sí mismo para salvarnos a 
nosotros; entonces, ¿qué castigo merecemos si, después de esto, perdiendo 
nuestra alma, codiciamos las riquezas?... Porque el no haber perdonado 
a su Hijo a trueque de salvarnos a nosotros, sus rebeldes esclavos, es la 
cumbre de sus beneficios. ¡Que ningún Judas, ningún Simón Mago se 
acerque a esta mesa...! Ambos perecieron por la avaricia. ¿Quieres hon- 
rar el cuerpo de Cristo? Pues no lo vayas a despreciar cuando lo encuen- 
tres desnudo; ni se te ocurra ofrecer ornamentos de seda para el servicio 
de la Iglesia, si después descuidas vestirlo cuando lo veas desnudo y ate- 
rido de frío en la persona de los pobres. Porque el mismo que dijo: “Éste 
es mi cuerpo” (Mt 26, 26) y lo realizó con su palabra todopoderosa, dijo 
también: “Me visteis con hambre y no me saciasteis” y también: “Lo que 
dejasteis de hacer con alguno de estos pequeños —abyectos — lo dejas- 
teis de hacer conmigo” (Mt 25, 42). Aprendamos, pues, a raciocinar y a 
amar la verdad, y honremos a Cristo como Él quiere... Tribútale el honor 
que Él mismo ordenó, distribuyendo de tus riquezas entre los pobres» *. 

¿Permaneció la Iglesia, en el decurso de su historia, fiel a este deber? 
En honor del Señor edificó iglesias llenas de esplendor. Pero no gastó menos 
en cuidados y recursos, cuando lo pudo, en ayudar a los pobres y necesitados. 
Durante muchos siglos fue ella casi exclusivamente la que tuvo el cuidado 
de los pobres y de los enfermos Y, 

En los países de misión fue y es aún la Iglesia la que con sus institu- 
ciones en favor de los enfermos, inválidos, desamparados y huérfanos se 
anticipa a remediar a los necesitados. Casi en todos los países católicos 
existen instituciones análogas a la «Misereor» del episcopado alemán. Es 
ejemplar la ayuda de la National Welfare Conference de los católicos norte- 
americanos para el alivio de la miseria mundial. La Iglesia sigue las pisa- 
das del Señor al no descuidar las necesidades corporales, aunque tenga 
que cuidarse de la salvación de las almas. 
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9 San Acustín, Sermo 61, 11, PL 38, 413. 
10, San Juan CrisóstoMO, Hom. in Mt 50, 3, PG 58, 508. 
11, Cf. L. LanLement, Histowe de la charité, 5 vols., París 1902-1912. 
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3. Obras de caridad privada y pública 


Las obras de caridad privada y las de caridad pública y orga- 
nizada deben sostenerse y completarse mutuamente. 
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Las obras de caridad privada, de prójimo a prójimo, tienen 
la ventaja de ser inmediatas y de que, por lo mismo, al don exterior 
puede acompañar más fácilmente el calor personal del amor, so- 
corriendo con toda seguridad al pobre e infundiendo al donador 
mayor compasión, mayor nobleza y virtud interiores. LINSENMANN 
decía ya: «Para ejercer un profundo influjo moral sobre el pobre, 
no hacen falta oficinas y comités, sino amor individual... Nadie 
puede dar por cumplido su deber de la limosna con aportar su 
contribución acostumbrada a una caja común, ocultándose para 
no ver la necesidad del prójimo, ni recibir su agradecimiento. La 
verdadera beneficencia tiene que ejercer también su acción sobre 
el benefactor, ennobleciéndolo, purificándolo, vivificándolo» *, 

Efectivamente, la beneficencia propia de la caridad cristiana 
no tiene por fin último y exclusivo el remediar las simples nece- 
sidades corporales; aspira a un fin más elevado, a transfundir 
ese bien más valioso que se llama el amor. Por él se abre también 
al amor divino el corazón beneficiado, y el benefactor se asemeja 
más a Dios. 


Quien no sea capaz de descubrir ese torrente magnífico del amor que 
fluye y refluye entre uno y otro corazón, jamás podrá comprender cómo, 
por ejemplo, la hermana enfermera cuida con tanta solicitud precisa- 
mente a los pobres, a los incurable», a los alienados. Ese amor es el que 
llega a infundir vida en aquel niño sin talento y que parecía incapaz de 
educación. Aquí es donde crecen las riquezas, porque se transforman en 
riquezas de divino amor: cual preciosa semilla, producen a su donador 
un fruto mucho más valioso que todos los lucros materiales que pueda 
proporcionarle el universo. 


Las obras de caridad privada, de prójimo a prójimo, no sólo 
corresponden mejor a la idea de la caridad cristiana como don 
personal, sino que por muchos aspectos son insustituibles. Es la 
forma más adecuada para deshacer el odio de los desheredados. 
Sólo esta caridad privada sabe descubrir a los pobres «vergon- 
zantes», que no se resolverían a manifestar su «caso» ante una 
oficina pública. 

Pero tratándose de mayores servicios, es preciso organizar las 
obras de caridad. Por lo regular los cretinos, dementes, imbéciles, 
menores en peligro, etc., sólo pueden ser bien atendidos en asilos 
cuya necesaria estabilidad exige una organización adecuada. Así, 
desde el tiempo de los apóstoles se establecieron en la Iglesia las 


12, F. X. LINSENMANN, Moraltheologie, pág. 485, 
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obras de caridad de mayor alcance. Así nacieron los hospitales 
cristianos, las hospederías, los reformatorios atendidos por espe- 
ciales asociaciones de beneficencia; así nacieron también las grandes 
Órdenes al servicio de la caridad cristiana y las mismas cooperativas. 
Esta actividad caritativa, organizada en las más diversas formas, tie- 
ne, a la verdad, sobre la indispensable iniciativa privada, la ventaja 
de que puede socorrer no sólo en una necesidad momentánea, sino 
que, planeada y aleccionada con una visión más vasta, está en si- 
tuación de atender a las necesidades y peligros sociales más urgen- 
tes en todo momento. Además, las órdenes caritativas no suplantan 
las obras personales de caridad, sino que las completan, animan, 
apoyan, centralizan. Finalmente, hay que tener en cuenta que todo 
aquello que, movido por la caridad, ejecuta en bien del cuerpo y 
del alma una hermana enfermera, o una asistenta en un asilo, se 
convierte en un eterno canto de alabanza al amor de Dios. 


Por su parte, los pastores de almas tienen el deber, no sólo de reco- 
mendar la limosna para las obras de caridad de la Iglesia, sino el mucho 
más importante de fomentar las vocaciones para los institutos carita- 
tivos. Además de las obras de beneficencia organizadas por la Iglesia, 
existen en muchas partes instituciones benéficas que para nada cuentan 
con ella, obras que, por lo común, no obedecen a la idea cristiana de la 
caridad, sino a un frío humanitarismo. Generalmente hablando, el cris- 
tiano no ha de apoyar más que a las organizaciones dirigidas por la Igle- 
sia; pero no tiene tampoco por qué combatir aquellas organizaciones laici- 
zadas, sobre todo en este mundo actual, tan positivista y descristianizado, 
suponiendo que desplieguen una actividad naturalmente buena y legítima. 
Pues lo que las sostiene, aun sin advertirlo ellas, es la fuerza secreta del 
ejemplo de Cristo y de los cristianos. Con todo, no deja de ser cierto que 
no pocas deben considerarse como una negación de la verdadera caridad, 
tanto por sus motivos y su orientación meramente temporal, como por la 
índole de su actividad, cuando no son empresas conscientemente dirigidas 
a eliminar las obras de asistencia cristiana. Humillante sería que dichas 
organizaciones, nacidas fuera del cristianismo o por lo menos fuera de 
la Iglesia, aventajaran a las organizaciones caritativas de ésta en sacri- 
ficios y en eficiencia. No podemos, por tanto, darnos por satisfechos sólo 
porque a nosotros nos animan motivos superiores y divinos. Precisamente 
esta superioridad nos impone un esfuerzo mayor y más eficaz. Lo que, 
por otra parte, no quiere decir que hayamos de dejar a un lado las grandes 
obras de misericordia espiritual o el esplendor del culto y del sagrado 
ministerio para poder «sostener la competencia». 

Tampoco está prohibida alguna discreta colaboración en asuntos de mera 
organización de asociaciones de beneficencia laica, cuando éstas persiguen 
una finalidad intachable. 


Mayor antagonismo presenta hoy en algunas regiones la so- 
licitud del Estado y la de la Iglesia. En rigor no debería reinar 
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entre ellos oposición alguna, sino más bien armoniosa colabora- 
ción para su mayor eficiencia. El Estado ha de hacer todo lo posible 
para eliminar las miserias sociales y socorrer a los pobres; pero 
ha de hacerse cargo también de que, después de haber hecho cuanto 
estaba a su alcance, queda todavía una zona de necesidades que 
sólo puede cubrir la libre actividad cristiana de los individuos y de 
la Iglesia. Ésta, por su parte, no se ofusca porque el Estado 
moderno atiende a las miserias sociales, cuando lo hace con la 
debida diligencia. 

Sabe ella perfectamente que una adecuada justicia social es 
la mejor condición para el ejercicio provechoso de la caridad. 
Nunca podrá mi querrá la caridad cristiana eliminar la justicia, 
o pasar por encima de ella, o sustituirla, cosa que sin embargo 
tiene que hacer con frecuencia; lo que ella pretende es curar las 
llagas y encender los corazones. 

El Estado que pretendiera paralizar o arrebatar las obras de 
caridad cristiana mostraría una supina ignorancia de la dife- 
rencia entre justicia y caridad; sería un insensato intento de 
«legalizar» las obras del amor. La beneficencia humana tiene dos 
aspectos: uno jurídico, y otro, que no es menos importante, cari- 
tativo. Sólo el aspecto jurídico, es decir, lo que cae bajo estricto 
deber de justicia, puede ser establecido y administrado jurídicamente 
por el Estado. Aun cuando el Estado pudiera poner en marcha pot 
algún tiempo alguna obra caritativa propia de la Iglesia, la pri- 
varía de lo mejor que tiene, a saber, el soplo espontáneo del amor 
Y cuando viene a desaparecer ese espíritu de libre iniciativa en 
las obras del amor, se esfuma también de la sociedad aquel mínimo 
de amor indispensable para reconocer y admitir los deberes ju- 
rídicos sociales. (Ahí radica la causa de que el Estado paganizado 
desconozca los deberes de justicia que deben amparar la vida de 
los niños aún no nacidos. ¡Claro: ellos no pueden denunciar ni 
declararse en huelga!) A lo sumo, el Estado puede acaparar la 
organización meramente externa de las instituciones caritativas de 
la Iglesia; pero será incapaz de infundirles esa energía interna 
que sólo puede afluir del amor social cristiano, cuya fuerza pretende 
precisamente neutralizar con esas medidas. No es necesario hablar 
aquí de la inhumanidad del Estado que se apodera de todo. En no 
pocos Estados modernos se va relegando el influjo de la Iglesia 
en las obras de caridad: de ahí el carácter impersonal y legalista 
que ésta reviste, y la caridad no tardará en ser suplantada por 
los fines puramente utilitarios. 
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En conclusión, diremos que el Estado, en vez de descono- 
cer los servicios de caridad prestados por la Iglesia, ha de fomen- 
tarlos en toda forma e incluirlos en los gastos generales de bene- 
ficencia; pero, claro está, respetando siempre la libre actividad de 
la caridad en toda hipótesis insustituible. Además, su ayuda no 
deberá cubrir todos los gastos materiales de aquellas institucio- 
nes, pues los dones que se ofrezcan espontáneamente para las 
obras de beneficencia de la Iglesia serán siempre más valiosos y 
fructiferos que los socorros obtenidos a fuerza de impuestos. 

Después de la laicización de la escuela no se podría asestar 
golpe más funesto al bien de las almas que la supresión o inte- 
rrupción de las obras de caridad, o la expulsión de las hermanas 
de los hospitales e instituciones caritativas. Por obra suya, innu- 
merables almas han encontrado el camino del amor divino; al- 
canzadas por uno de sus rayos, han emprendido una vida cris- 
tiana, o por lo menos alcanzado una buena muerte. 


4. Límites entre la justicia y la caridad 


El deber de la limosna sólo puede comprenderse y medirse 
rectamente poniéndolo en relación con el deber general de usar 
de las riquezas para bien de la sociedad, del cual debe ser ade- 
cuadamente distinguido. 

Ante todo conviene advertir que no tiene auténtica caridad 
quien pisotea los deberes de la justicia; pues así, en vez de obrar 
el bien se obraría el mal; porque si la caridad es la suprema reina 
en el concierto de las virtudes, la justicia es una de las columnas 
principales sobre que descansa el recto orden del amor *. 

Primer principio: La justicia conmutativa exige que el tra- 
bajo sea remunerado conforme al principio que rige todo cambio, 
a saber, «ad aequalitatem», conforme a igualdad. 

«La retribución del trabajo ha de determinarse conforme a jus- 
ticia y equidad» **. 

Quien no paga a sus trabajadores según este principio, no 
cumple con las exigencias de la justicia dándoles en forma de 
voluntaria limosna lo que les retuvo de la paga. Esa parte de be- 
neficio tiene que darla a quien la ganó, y no como una graciosa 
y voluntaria donación, sino como debida remuneración *, 
; 13. Cf. la sección sobre la justicia y sobre los bienes materiales al amparo de la 
Justicia, 

l3a. Mater et Magistra, 71. 

14, Cf. Quadragesimo anno, CED, 389ss. 
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Segundo principio: La justicia legal exige que se paguen las 
contribuciones legítimamente impuestas por el Estado para el bien- 
estar general. Sólo cuando una necesidad apremiante, que el Esta- 
do no puede o no quiere remediar, lo exige, se puede ofrecer 
directamente al necesitado una limosna en vez del impuesto, o de 
la cuota exigida. 

Tercer principio: La justicia social exige que se empleen los 
bienes com conciencia de la responsabilidad social. Entendemos 
por justicia social la disposición con vistas a la sociedad de los 
bienes terrenos concedidos por Dios, y, con mayor insistencia aún, 
el orden total de la redención, en la que Cristo se entregó por 
todos '*, De este principio se desprende que «todo lo superfluo» ha 
de emplearse en tal forma que redunde en provecho de la comu- 
nidad, esto es, del prójimo. 


Para determinar en cada caso particular cuál es el mejor empleo de 
lo superfluo, será preciso tener en cuenta la situación social y económica. 
Porque habrá casos en que sea más provechoso invertir el sobrante en 
sanas viviendas familiares, en empresas que proporcionen trabajo a los pa- 
rados, en empréstitos a bajo o a nulo interés, y en otras obras por el estilo, 
que en un reparto indiscriminado de donativos graciosos. 


Cuarto principio: Para determinar lo que es superfluo en cada 
caso particular, será distinta la sentencia de la estricta justicia social 
y la de una auténtica caridad. 

La escala se funda sobre dos extremos relativos: por una parte 
la relativa proporción de los bienes acumulados y por otra la mag- 
nitud de la necesidad presente. La consideración de ambas cosas 
puede arrojar luz suficiente para señalar lo que ha de considerarse 
como superfluo. 


Las exigencias de la propia condición y categoría sólo pueden sumi- 
nistrar vagas y lejanas indicaciones, que, por lo demás, con frecuencia 
se aplican equivocadamente. Porque en un mundo como el nuestro, agu- 
zado por la avidez de placeres, de egoísmo, de envidia, difícilmente pue- 
de el cristiano, sobre todo el de condición elevada, formarse una regla 
de moral auténtica, basándose en lo que exige su «condición». Porque la 
experiencia prueba que los más ricos apenas si piensan que su nivel de 
vida y su condición ha de amoldarse a las necesidades generales, No se 
compadece con la justicia social el que las clases altas consideren como 
debida a su condición una vida opulenta, mientras las clases populares 
arrastran una vida miserable. Nada iría tan errado como una moral que 
AA 


l4a. Cf. Constitución pastoral sobre la Iglesia en el mundo actual, art. 69, y encíclica 
Mater et magistra, n.* 119s, 
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viniera a justificar estas conciencias equivocadas, mediante una falsa doc- 
trina sobre lo que permite la «propia condición». La vida cristiana no 
se rige tanto por la costumbre de tal o cual condición, como por el 
ejemplo y las enseñanzas de Cristo. Con todo, la frase «conforme a su 
condición» puede tener un sentido aceptable, Pues conforme a la con- 
dición ha de darse educación adecuada a los hijos, y se ha de procurar 
una habivación sana física y moralmente y se ha de promover el propio 
adelanto cultural. 


Quinto principio: Ni la caridad, ni mucho menos la justicia 
social, obliga a dar de lumosna todo lo superfluo. 

Porque también puede emplearse de cualquiera otra manera justa 
y útil para la sociedad y hasta con mayor provecho para el próji- 
mo. Las declaraciones de los padres de la Iglesia que parecen poner 
como deber de caridad, o aún más, de justicia, el reparto en limos- 
nas de todo el sobrante, pueden entenderse referidas a la obligación 
de dedicar todo lo superfluo en beneficio del prójimo, en el que 
entra en primera línea el deber de darle limosna. Lo que dice san 
AMBROSIO al rico que da limosna : «le devuelves al pobre nada más 
que lo que le pertenece» *, según la doctrina de todos los teólogos 
debe tomarse enteramente a la letra cuando el pobre se encuentra en 
extrema necesidad. Para los demás casos, san AMBROSIO quiere decir 
solamente que los bienes de la tierra tienen como finalidad abso- 
lutamente invariable el bien de todos, incluso del pobre inocente. 
San AGUSTÍN repite insistentemente que todo sobrante de los ricos 
tiene como finalidad servir a los pobres en sus necesidades ". A este 
respecto tiene una palabra cortante: «res alienae possidentur, cum 
superfiua possidentur». «Lo sobrante de los ricos es lo necesario 
de los pobres: retener, pues, lo sobrante es retener lo ajeno» *, 
Y no hay que creer que esta palabra del santo haya de tomarse 
como una piadosa exageración retórica. También santo "Tomás dice 
que negarse a dar limosna de lo superfluo, cuando la solicita el 
necesitado, es quebrantar la justicia legal *. 


No se ha de pasar por alto que san Agustín tenía ante los ojos la econo- 
mía de entonces, cuando los bienes superflvos permanecían improductivos. 
Así, el punio en litigio no era saber si lo superfluo debía darse en limosna 
o invertirse en una obra social que aliviara las necesidades de los pobres. El 
punto discutido era éste: o empleo inmediato de lo superfluo para alivio 


15. Cf, ST, t1-11, q. 32 a. 6. 

16. San Ambrosio, De Nabuthe, 12, 53, PL 14, 747. 

17. San AGusTíN, Sermo 61, PL. 38, 413. 

18, San Acustín, In Ps. 147, 12, PL 37, 1922. 

19. ST 11-11, q. 118, a. 4 ad 2 (cita de San Basilio). Cf. ST. Gier, Les tdées et 
Paction sociales de saint Bastle, París 1941. 
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de la necesidad ajena, o su acumulamiento y reserva, dejando de socorrer 
dicha necesidad. Pues bien, según san Agustín es evidente que la reserva de 
lo superfluo mientras el prójimo pasa necesidades, es una falta contra el recto 
uso de los bienes de la tierra. Lo que no es claro es si san Agustín pensaba que 
era falta contra la justicia legal o social, o «únicamente» contra la caridad. 
Acaso sea exacto decir que el santo consideraba dicha práctica como una 
lesión no sólo del recto orden de la caridad, sino del recto uso de los bienes 
como tales. Los bienes todos materiales son una prenda que empeña la justicia 
social. Además, el cristiano tiene que seguir el ejemplo de Cristo, ru- 
bricado con su propia sangre: siendo dueño de todo, lo entregó todo 
por amor. 

Enérgica es la sentencia de san GREGORIO MAGNO: «Nadie debe sen- 
tirse seguro sólo porque puede decir: “a nadie he robado y lo que tengo 
lo empleo en forma lícita”; porque el rico epulón fue juzgado merecedor 
del infierno... porque de los bienes que se le concedieron se valió para 
banquetear, descuidando la compasión con el pobre» ?, 


A estas pocas citas de los padres podríamos añadir muchas 
más; pero creemos que éstas prueban suficientemente que hay 
obligación de emplear todo lo superfluo en alguna obra que sirva 
al beneficio social y al alivio de los pobres. Sin embargo, la insis- 
tencia especial sobre el deber de la limosna se aplica también por 
razones sociológicas de aquella época. 

Sexto principio: No basta invertir todo lo superfluo en bene- 
ficio social; parte de ese superfluo ha de darse en limosna, cuya 
cantidad ha de medirse por la magnitud de la necesidad ajena y de 
la propia riqueza. 


El AT, junto al diezmo para el culto, imponía el diezmo para los 
pobres. Cada siete años había que dejarles a ellos la cosecha y anual- 
mente tenían derecho a la rebusca (Ex 23, 11; Lev 19, 10; 23, 22). Ade- 
más de eso, la limosna y el préstamo gratuito estaban vivamente reco- 
mendados (Deut 15, 7ss). 

Aun cuando el Estado exija y asigne grandes contribuciones para la 
beneficencia, y aun cuando la riqueza se emplee, con buen acuerdo, en 
el desarrollo de la prosperidad común, todavía quedan las continuas nece- 
sidades del ministerio y del culto, que, de consuno, reclaman nuestra limosna. 
Por lo demás, el hombre de corazón delicado descubre a cada paso im- 
periosas necesidades («siempre habrá pobres entre vosotros», loh 12, 8) 
para las que no podría negar una limosna sin pecado. 


J. GuerRs, Gerechtigkeit und Liebe. Grundpfetiler gesellschaftlicher Ordnung 
in der Soztalethik des Kardinals Cajetan, Dusseldorf 1941. 


K. BorcmManN, Das Siechtum der Barmherzigkett, «Caritas», 56 (1955) 166-172. 
SILVERIO DE SANTA TERESA, El precepto del amor. Estudio historico-crítico 


20. Saw GrrcorIo Mano, Hom. XL, 3, PL 76, 1305 A. 
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de la caridad cristiana y sus relaciones con la justicia legal y la filantropía, 
Burgos 1941. 

MNR. GARRONE, La justice revétue d'amour, «Vie Spir.», 84 (1951) 60-80. 

O. ScHiLLING, Die alttestamentlichen Auffassungen von Gerechtigkeit und 
Liebe, «Festschrift fúr Meinertz», 1951, 9-27. 

H. Lio, Determinatio superflui in doctrina Alexandri Halensis eiusque scholae, 
«Antonianum», 27 (1952) 75-168; 253-206; 429-498. 

A. VyxopaL, La dottrina del superfluo in S. Tommaso, Brescia, 1945. 

M. Zara, S. L, Destino natural obligatorio de lo superfluo, «Fomento So- 
cial» (1948) 293-306. . 

EF. KLziwN, Christ und Kirche in der sozialen Welt zur Stellung der Caritas im 
Spannungsfeld von Liebe und Recht, Friburgo de Brisgovia 1956. 

Maskr. AncEL, Le sens du pauvre, Lyón 1950. 

G. LEcorD1ER, De la bienfaisance d Ventraide, «Chronique sociale de France» 
61 (1951) 142-157; 242-256; 463-474, 

L. BaBBIn1, li superfluo nel pensiero del Cardinale Gaetano, Génova 1954. 

F. vAN STEENBERGHEN, etc., Responsabilités internationales des chrétiens, 
Tournai-Paríis 1956. 

ABBÉ PirERRE, Vers homme, París 1956. 

A. M. Henry, Parte tu pan con el que tiene hambre, «Orbis catholicus» 4-5 
(1958) 128. 

J. ForLterT, La fonction personnaliste des oewvres privées, «Chronique sociale 
de France» 6 (1957) 105-112. 

A. KxrorP, Macht Almosen den Mammon gerecht?, «Díe neue Ordnung» 4 
(1950) 400-411. 

R, GUARDIN1, Der Dienst am Náchsten in Gefahr, Wurzburgo 1956. 

H. Lio, Estne obligatio imstitiae subventre miseris? Ouaestionts positio et 
evolutio a Petro Lombardo ad S, Thomam ex tribus S. Augustini textibus, 
Roma 1957. 

W. SanDrucus, Die Werke der Barmherzigkeit, Friburgo de Brisgovia 1962, 

H. GueELeN, Nachstenliebe auf neuen Wegen, Friburgo de Brisgovia 1962. 


5. Calidad y límites de la obligación de la limosna 


Primer principio: La ley natural y divina positiva de dar h- 
mosna de lo superfluo o de contribuir de cualquier otro modo al 
bien de los pobres obliga gravemente «ex genere suo» . 


Ya se dio la prueba, sacada de la Sagrada Escritura, de la tradición, 
de la naturaleza de los bienes materiales y de la economía de la re- 
dención. 


Segundo principio: El grado de esta obligación se mide por la 
magnitud de la propia riqueza y de la necesidad ajena. 


Esta ley es más urgente y trascendental en tiempo de grave necesidad 


que en tiempo de prosperidad, pero jamás cesa del todo, pues «siempre 
habrá pobres entre vosotros». La inaudita afirmación de que apenas se 
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encuentra una persona que tenga algo sobrante de lo que corresponde 
a su condición, fue condenada por Inocencio XI. Pero es cierto que 
allí donde ha muerto la caridad, difícilmente creerá nadie tener algo su- 
perfluo, que deba compartir con el pobre. Qué cosa sea superfluo para 
el verdadero discípulo de Cristo, lo dice con frase lapidaria el sagrado 
Evangelio: «Quien tiene dos túnicas dé una a quien no tenga» (Lc 3, 11). 
Ante un pobre desnudo, que no tiene absolutamente nada, el poseer dos 
vestidos es ya tener un sobrante; lo cual, considerado en sí, fuera de esa 
circunstancia, no sería reprochable. La medida de la necesidad de otros países 
es la necesidad de nuestro prójimo. 


Tercer principio: En extrema necesidad del prójimo (peligro 
de muerte o de grave enfermedad), debe dársele no sólo de lo 
sobrante, sino aun de los bienes que parecen necesarios para una 
vida conforme a la propia condición. 


Pero el estricto deber no obliga simo a sacar al prójimo de la ex- 
trema necesidad. Tampoco hay generalmente obligación de hacer gastos 
extraordinarios (v. gr., para medicinas extremadamente caras para un 
enfermo pobre); a no ser que existieran razones especiales (v. gr., si se 
tratara del único sostén de una familia numerosa). Pero la caridad tiene 
un campo más vasto, y rebasa los estrechos límites de los preceptos generales. 


Cuarto principio: En grave necesidad no sólo hay deber estricto 
de socorrer con lo sobramte, sino también, llegado el caso, con 
algo de lo necesario *, 


No hay obligación de dar limosna cuando se puede cubrir la nece- 
sidad del prójimo con un préstamo (acaso sin interés), o proporcionándole 
trabajo. A menudo esta clase de ayuda es más honrosa para el pobre y 
más provechosa para su vida moral. 


Quinto principio: Cuando se sabe que la necesidad precipita 
al prójimo en un grave peligro moral del que sólo se le puede pre- 
servar con una limosna, hay obligación grave de dársela, cuando 
se tiene sobrante; y cuando no se tiene, aun de los bienes que se 
juzgan necesarios para vivir según la propia condición. 

Sexto principio: Ninguna obligación hay de dar limosna de los 
bienes absolutamente necesarios para la propia vida, pues cada uno 
tiene el derecho y el deber de cuidar su vida y salud con preferencia 
a cualquier otra. 

Séptimo principio: La Sagrada Escritura y la tradición ponen 
ante nuestros ojos el ideal — que por otra parte no impone nin- 


21. Constitución pastoral sobre la Iglesia en el mundo actual, art. 88: «Es deber del 
pueblo de Dios..., socorrer, en la medida de sus fuerzas, las miserias de nuestro tiempo, 
y hacerlo... no sólo con los bienes superfluos, sino también con los necesarios.» 
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guna obligación genérica — de venderlo todo y darlo a los pobres 
(Mt 19, 21) y de vivir luego del trabajo de las propias manos y 
aun de dividir con los pobres lo que así se adquiere (cf. Eph 4, 28; 
2 Thes 3, 8). 


Tal el ideal franciscano: venderlo todo, trabajar de balde por los demás 
y vivir sólo de limosna. 

Aun cuando no se posean bienes raíces, sino los ingresos de su tra- 
bajo, queda todavía el deber de hacer, conforme a las posibilidades, una 
pequeña reserva para los pobres y para ayudar al sostén de las obras 
ministeriales y caritativas de la Iglesia. De hecho, las dádivas de los pe- 
queñioos donantes constituyen el ingreso mayor de las obras de caridad. 


6. El auténtico carácter de la limosna cristiana 


a) Preciso es, ante todo, que el motivo sea auténticamente 
cristiano. 

De nada aprovecha la limosna al donador, si no va orientada 
por una finalidad sobrenatural. «Y aunque hubiera repartido todos 
mis bienes entre los pobres, si no tuviera la caridad, de nada me 
serviría» (1 Cor 13, 3). 

La disposición que ha de acompañarla, ha de ser la aspiración 
a adelantar en el amor a Cristo y la voluntad de realizar una obra 
de amor con el mismo Cristo, «Quien diere un vaso de agua fresca 
a uno de estos pequeños, por ser discípulo mío, tiene segura su 
recompensa» (Mt 10, 42; cf. Mc 9, 41; Mt 25, 40). Quien ve en la 
persona del pobre al mismo Cristo, recibirá de Él la recompensa, 
pues es como si a Él mismo se hubiera hecho el beneficio. 

Ni el provecho propio, ni la hipocresía ha de mover a la limos- 
na: «Haced el bien y dad prestado sin esperar nada por ello; así 
vuestra recompensa será grande, y os haréis hijos del Altísimo» 
(Lc 6, 35). «Cuando des limosna, hazlo de manera que la mano 
izquierda ignore lo que hace la derecha» (Mt 6, 3). Lo que no sig- 
nifica que se haya de proceder sin fijarse a quién y cómo se da la 
limosna, sino que debe hacerse con la pura intención puesta en 
Dios y no en la vanagloria. 

b) No es suficiente que los sentimientos interiores sean orde- 
nados; es preciso que lo sea la manera de hacer la limosna. 

El respeto y la amabilidad con el pobre, una palabra bondado- 
sa, una fina delicadeza tienen más eficacia, para abrir un corazón 
al amor de Dios, que los más ricos presentes materiales. El rico 
no ha de mirar al pobre desde arriba, sino que ha de revestirse de 
los sentimientos de Cristo, quien se hizo siervo de los pobres; debe 
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considerar st rigueza como un compromiso de servicio para sus 
hermanos en Cristo. Ni se ha de hacer la donación con desabri- 
miento, como si el pobre no fuera digno de ella. «Ama Dios a quien 
da con alegría» (2 Cor 9, 7; cf. Rom 12, 8). «En todos tus dones 
muestra un rostro alegre» (Eccli 35, 8). «Si tienes poco, procura, 
con alegría, dar de ese poco» (Tob 4, 9). 

c) Al dar limosna debe, sobre todo, obrarse com prudencia. 
Esta palabra del Señor que nos ha conservado la Didakhé: «que tu 
limosna sude en tus manos hasta que sepas a quién das», expresa 
magníficamente el cuidado de la discreción. Ya el sabio Sirac ad- 
vierte que se debe dar la limosna de manera que no sirva para 
favorecer la maldad (Eccli 12, 1-7). Cuando dice: «Niega tu limos- 
na al perverso», no quiere decir que generalmente hablando no se 
deba dar nada a los malos, sino que no se les debe dar nada que 
pueda servirles para fomentar su maldad. Es cierto que la caridad 
cristiana no ha de restringirse a un estrecho circulo de almas buenas 
y piadosas; por el contrario, ha de extenderse a los disidentes y 
aun a los infieles, pero nunca de manera que de hecho venga a servir 
para el sostenimiento de la incredulidad o de la inmoralidad. 
La prudencia lleva a distinguir edades, aptitudes para el tra- 
bajo, rango social, intención, culpabilidad o inocencia del pobre 
que pide limosna”. Al perezoso o no se le da nada, o muy poco. 
«El que no quiere trabajar, que no coma» (2 Thes 3, 10). A su fa- 
milia necesitada se la ha de ayudar en forma discreta y prudente. 


O. Lorrix, O. S. B., La nature du devotr de Vaumóne ches les prédécesseurs 
de saint Thomas d'Aquin, «Ephem. Théol. Lov.», 15 (1938) 613-624. 

L. Bouvier, S. 1, Le precepte de laumóne chez saint Thomas d'Aquin, Mon- 
treal 1935. 

W. DoscociL, Wie steht es heute mit der Almosenpflicht?, «Caritas», Fribur- 
go de Brisgovia, 51 (1950) 57-63. 

K. BorGmManN, Christliche Verantwortung gegenúber der heutigen Not, «Ca- 
ritas», 51 (1950) 112-117. 

M. ZazBa, S. 1., El motivo de la limosna, «Fomento Social», 3 (1948) 421-426. 

K. DEuRINGER, Probleme der Caritos in der Schule von Salamanca, Friburgo 
de Brisgovia 1959. 


22. Cf. San Ambrosio, De officiis, lib. 1, cap. 30, 144ss, PL 16, 65ss. 
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II. OBRAS DE CARIDAD EN LAS NECESIDADES ESPIRITUALES 
DEL PRÓJIMO 


l. Una obligación que a todos alcanza 


Existe en la Iglesia un oficio especial, destinado al servicio 
de las almas, y una consagración santa que dedica al consagrado 
plena y absolutamente al servicio del reino de Dios. Ser sacerdote 
significa tener el encargo de presentarse ante Dios para el pueblo 
(Hebr 5, 1s). Sube el sacerdote al altar no tanto para sí como para 
el pueblo. Ha recibido su cargo de pastor, no para alimentarse a 
sí mismo (Ez 34, 8), sino para alimentar las almas de sus hermanos 
con la predicación de la doctrina y la administración de los santos 
sacramentos, preservándolas, animándolas o reprendiéndolas, acon1- 
pañándolo todo con el buen ejemplo. Al recibir su consagración y 
su cargo, ha de apropiarse el lema del pastor divino: «buscaré las 
ovejas perdidas, traeré las extraviadas, daré vigor a las débiles y 
conservaré llas que son gordas y gruesas» (Ez 34, 16). 


¡Ay del pastor de almas que inutiliza o malversa el altísimo don de 
su consagración, o que, viviendo del altar, no se emplea con todas las 
energías de su amor y todos los recursos que le proporciona su cargo en 
la salvación de las almas! Como mensajero del amor de Dios, no sólo 
lastimaría doblemente el amor sino aun la justicia. 


Los padres y maestros deben preocuparse no sólo por el bien 
corporal y la formación intelectual de los niños, sino, sobre todo, 
por su salvación eterna. los padres, particularmente, recibieron 
ante el altar, con el sacramento del matrimonio, el encargo de for- 
mar una «iglesia en pequeño» («ecclesiola» : san Juan Crisóstomo). 
Ese encargo es como un curato de almas, que se ha de desempeñar 
respecto del consorte y respecto de los hijos que Dios les confíe. 

Todo cargo público trae aparejado un poderoso influjo sobre 
la orientación y forma de la vida pública. Cierto que el periodista, 
el funcionario, el político, el jefe de Estado no han sido colocados 
en sus respectivos puestos para procurar el reino de Dios en una 
forma estricta y directa; mas no por eso pueden despreocuparse 
de si su actuación es favorable o desfavorable al reino de Dios y 
al bien de las almas. Junto con el gran influjo que adquieren sobre 
sus conciudadanos o subordinados, contraen el gran deber de em- 
plear ese influjo para el bien espiritual del prójimo 
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Pero nada sería tan peligroso y anticristiano como el creer que 
la obligación de trabajar por el bien de las almas es propia sola- 
mente de algún cargo particular. Se trata más bien de un deber 
que «surge de la misma vocación cristiana» ** y alcanza a todo 
cristiano, conforme a sus posibilidades. 

Todo cristiano está obligado por mil títulos a procurar la sal- 
vación del prójimo y a procurarla siempre y en donde pueda. 

Primeramente es el don de la caridad deposttada en nuestra 
alma, es decir, el mismo Espíritu Santo, el que tiene que em- 
pujarnos a amar al prójimo en Dios en forma efectiva (cf. 2 Cor 
5, 14), esto es, a procurar que él ame a Dios y que a su turno 
Dios le haga entrar en el reino de su amor. Y porque a menudo 
la acción directa de una determinada persona inspirada en el amor 
es la única que puede franquear al prójimo el acceso a Dios, es 
precisamente a ésta a quien Dios llama y obliga a realizar esta obra 
de caridad. 

El hecho de que los sacerdotes seculares estén llamados de una 
manera especial a buscar el camino de salvación y santificación en las 
obras de celo, mientras que las Órdenes religiosas se esfuerzan por 
alcanzar la perfección siguiendo los consejos evangélicos, no ha 
de inducir a pensar falsamente a nadie que viva ya en el mundo, 
ya en el claustro, que haya algún cristiano que no esté llamado a 
la perfección de la caridad. Lo cual quiere decir que nadie podrá 
adelantar en el camino de la perfección sin adelantar también en la 
caridad efectiva traducida en obras en pro de la salvación del próji- 
mo; pues «todo el ejercicio del apostolado debe proceder y recibir su 
fuerza de la caridad» *. 

2) Todos tienen en primer lugar «el derecho y la obligación 
del apostolado por su unión con Cristo Cabeza. Ya que, insertos 
por el bautismo en el cuerpo místico de Cristo, robustecidos por la 
confirmación en la fortaleza del Espíritu Santo, son destinados 
al apostolado por el mismo Señor» ”, 

Hemos de realizar en el cuerpo místico de Cristo lo que sucede 
en el cuerpo natural: «todos los miembros se prestan mutuo auxi- 
lio» (1 Cor 12, 25). 

El sacerdocio y la jerarquía de la Iglesia no alcanzan solos a 
realizar la gran obra de la salvación de las almas y del estableci- 
ada. Decreto sobre el apostolado de los seglares, art. 1 y 2. 

23. O.c., art. 8, 
24. O. c., art. 3; cf. JURGENSMEIER, Der mystische Lerb als Grundprineip der Aszgetik, 


Paderborn, 7.2 ed., 238-258. P. GLORIEUX, Corps mystique et apostolat, París 1934, pá- 
gina 71-80. E. Mers<cH, La théologie du Corps mystique, París 1940, 1, p 295-383. 
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miento del reino de Dios sobre la tierra. Parece incluso que la cola- 
boración de todos los individuos es, desde muchos puntos de vista, 
más eficaz que la obra oficial de los pastores de la Iglesia. «No 
puede decir el ojo a la mano: ¡no necesito de ti!, ni la cabeza a 
los pies: ¡no os necesito! Por el contrario, aquellos miembros del 
cuerpo que parecen más débiles son más necesarios» (1 Cor 12, 21s). 

¿Ni ha de pensarse que Cristo nuestra cabeza... no necesite la 
ayuda del cuerpo... Nuestro divino Salvador quiere ser ayudado 
por los miembros de su cuerpo místico en la realización de la reden- 
ción. Lo cual no proviene de insuficiencia suya, sino más bien de 
que Él así lo dispuso para mayor honra de su esposa inmaculada... 
Misterio verdaderamente tremendo y que jamás se meditará bas- 
tante: que la salvación de muchos dependa de las oraciones y vo- 
luntarias mortificaciones de los miembros del cuerpo místico de 
Jesucristo dirigidas a este objeto, y de la colaboración de los pasto- 
res y de los fieles, sobre todo de los padres y madres de familia, 
en la que vienen a ser como cooperadores de nuestro divino Salva- 
dor»*. «A todos nos corresponde prestar ayuda a Cristo en esta 
obra salvadora, pues por Él solo y por su sola virtud somos sal- 
vos y salvamos» ”, 

No en balde los últimos grandes pontífices han sacudido viva- 
mente la conciencia cristiana recordando la doctrina fundamental 
de la misión y obligación apostólica de todos los miembros del 
cuerpo místico de Cristo. Este rasgo esencial del pueblo de Dios 
ha sido destacado y subrayado como fin principal en la reforma 
de la Iglesia, sobre todo por el concilio Vaticano 11, en su Decreto 
sobre el apostolado de los seglares así como también en la mayoría 
de sus constituciones. El mundo de hoy se ha sustraído en gran parte 
a la obediencia de la Iglesia. ¡Cuántas veces sólo puede acer- 
carse al hombre el laico individual! Razón de más para que éste 
sepa que tiene el don y la responsabilidad de realizar esa misión. 
De ello ha de estar íntimamente persuadido; y aun hay que afirmar 
que tiene una misión que especialmente le corresponde y para la 
cual el sacerdote no está en condiciones, y es la de cristianizar el 
mundo y sus centros influyentes. Como una levadura, puede y debe 
penetrar en estos secores con espíritu cristiano *. 

La rendida sumisión a la jerarquía eclesiástica es una virtud 


25. Enc. Mystiwci Corporis Christi, AAS 35 (1943), 212s; cf. CED, 702ss. 

26. San CLEMENTE DE ALEJANDRÍA, Stromata vit, 2 PG 9, 413; enc. Mystwci Corpo 
ris, AAS 35 (1943), 221; ef. CED, 702ss. 

27. Decreto sobre el apostolado de los seglares, art. 2 y 7. 
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necesaria para el cristiano, miembro del cuerpo místico; pero sería 
un fallo esperar que la Iglesia oficial realice sola todo el trabajo 
apostólico. «Quien es miembro consciente del cuerpo místico de 
Cristo, se considera no sólo como objeto de la Iglesia, como si la 
Iglesia fuera nada más que la jerarquía, sino como sujeto de ella, 
para colaborar en la obra que la hace vivir. El fiel cristiano vive 
de la Iglesia y de ella recibe cuanto necesita para realizar su aspi- 
ración sobrenatural a la propia santificación, pero al mismo tiempo 
ha de vivir para la Iglesia» *, 

Todo miembro del cuerpo místico ha recibido su don especial, 
su «carisma», con el que ha de contribuir a la edificación de todo 
el cuerpo (1 Cor 12). El Espíritu de Dios reparte estos dones «a cada 
uno según quiere» (1 Cor 12, 11), «para que cada cual comunique 
al prójimo la gracia según la recibió» (1 Petr 4, 10)”, Cada cual 
tiene su propio don y con él su propio cometido en la Iglesia res- 
pecto del prójimo, cometido que no puede ser realizado por otro. 

Somos de tal condición, que el progreso y desarrollo de nuestra 
persona sólo se asegura cuando nos sacrificamos por otro, o tra- 
bajamos en una obra solidaria. Esta ley personal vale más to- 
davía tratándose del cuerpo místico: «Más unidos estaremos con 
Dios y con Cristo cuanto más seamos miembros los unos de los 
otros (Rom 12, 5), llenos de recíproca solicitud» (1 Cor 12, 25)*, 

Todo miembro del cuerpo místico ha de ser imagen y trasunto 
de Cristo, según su estado y condición. Ahora bien, Cristo, nuestra 
cabeza es, ante todo, «el redentor de su cuerpo, el que amó a la 
Iglesia y se entregó por ella» (Eph 5, 245). Así, todo miembro que 
posea el espíritu de la cabeza ha de ser una viva presencia y conti- 
nuación del amor de Cristo por las almas, amor que se transfunde 
en Oraciones apostólicas, en trabajos y sufrimientos. Por último, 
los sacramentos nos dicen que la gracia y la santificación que de 
ellos procede encierran esencialmente el deber del apostolado. 

Con la celebración de la sagrada eucaristía recibimos la fuente 
de energía y la base para aquel amor que siempre debe urgir al 
cristiano a una amorosa y activa solicitud por la salvación del pró- 
jimo*. Al asistir a la santa misa el hombre sacerdotal (es decir, 
quien está bautizado y confirmado) tiene que experimentar la necesi- 
dad de entregarse al apostolado, como irradiación de la gloria de Dios 


28. JURGINSMEIER, O. €, 250. 

29. Decreto sobre el apostolado de los seglares, art. 3; cf. constitución Lumen gentúm, 
art. 33, 

30. Mystici Corporis, l. c., 229; cf. CED, 702ss. 

31. Decreto sobre el apostolado de los seglares, art. 3. 
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en asociación con el Redentor, que sentía ansia de inmolarse, y para 
quien la gloria del Padre y la salvación del hombre formaban una 
misteriosa unidad. Así, en la celebración de la eucaristía el cristiano 
no ha de contentarse con recibir los preciosos frutos del amor 
redentor de Cristo, sino que debe participar también de los senti- 
mientos que a Él lo empujaron al sacrificio. Los fieles han de 
«aprender a ofrecerse a sí mismos al ofrecer la hostia inmaculada 
no sólo por manos del sacerdote, sino juntamente con él» ?. 


A la participación activa en el sacrificio de la Iglesia 
corresponde la misión para la vida: la de trabajar por la 
gran obra de la Iglesia, la salvación de las almas. 


Quien recibe el manjar eucarístico, el cuerpo de Cristo inmo- 
lado por la salvación del mundo, debe comenzar a arder en el mismo 
deseo que movió a Cristo al sacrificio, el de la salvación de la 
humanidad, para la gloria de Dios. Quien ha venido a formar 
un todo con los miembros de Cristo, mediante el santo bautismo, 
y en forma más sublime y perfecta mediante la santa comunión, 
debe llegar a comprender que su salvación es solidaria, y que la 
misión más sublime y santa que puede recibir en esta vida es la de 
trabajar en ella con espiritu de solidaridad. 

El carácter del bautismo y de la confirmación * imprimen tam- 
bién en el alma del cristiano la misión de participar en los cuidados 
de Cristo, sumo sacerdote, por la salvación de los hombres, para 
la gloria de Dios. El carácter sacramental, desde el del bautismo 
hasta el de la ordenación, es una gradual asociación al sacerdocio 
de Cristo, la cual tiene como fin indivisible la gloria de Dios y la 
salvación del hombre. 


El bautizado, y mucho más el confirmado y el ordenado, 
han de saber que el sacramento los hace agentes de la vo- 
luntad salvífica de Dios y les confiere la misión de trabajar 
en provecho del prójimo para la glorificación del amor 
de Dios. 


32. Constitución sobre la sagrada hturgia, art. 48. 

33, Cf. J. B, Umzero, S.1., Zum Kampf gewerht. Vom Sinn der Firmung, Innsbruck 
31947, D. Koster, Die Firmung im Glaubenssinn der Kirche. Munster 1948. «La Maison- 
Dieu» 32 (1952), Le baptéme, entrée dans le peuple de Dieu; 54 (1958) La confirmation. 
A. DE VILLALMON1E, Teología de la confumación, Herder, Barcelona 1965, id., Teología 
deel bautismo, Herder, Barcelona 1965. 
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Es clásica y terminante la doctrina de santo Tomás acerca del 
don recibido en la confirmación y del correspondiente deber de 
participar en los afanes redentores de Cristo, en conformidad con 
el carácter del sacramento: «El carácter sacramental es de manera 
especial el carácter de Cristo, a cuyo sacerdocio quedan asemejados 
los fieles por los caracteres sacramentales, que no son otra cosa 
que cierta participación del sacerdocio de Cristo, procedente del 
mismo» *, «El confirmado recibe el poder de confesar públicamente 
con la palabra la fe en Cristo, y esto como por oficio» *. La doc- 
trina de santo Tomás sobre los deberes del confirmado puede resu- 
mirse así: «el sello de la confirmación confiere el poder para des- 
empeñar los actos sacerdotales que dicem relación a toda la Igle- 
sia» *, 

El bautismo tiene por fin imprimir al hombre un sentido sacer- 
dotal, pues se debe honrar a Dios ante todo con el crecimiento de 
su vida sobrenatural en Cristo, ha de orientar «sacerdotalmente» 
su preocupación por la propia salvación a honra de Dios y por la 
salvación de toda la Iglesia. 

La confirmación significa, por el contrario, el crecimiento pro- 
pio de la nueva vida del amor, comunicada por el bautismo: el 
confirmado recibe un aumento en la participación de los poderes 
sacerdotales de Cristo, que el bautismo le confirió: es la misma 
vida sobrenatural que va creciendo. El cristiano crece hasta la 
medida de Cristo en el reino del amor, cuanto más claramente per- 
ciba que su propia salvación es efecto e irradiación de la gloria 
de Dios y de la plenitud de los méritos de la Iglesia entera. Cada 
vez con mayor claridad debe seguirse la ley fundamental del reino 
de Dios, que no es otra que el ardiente celo sacerdotal por la gloria 
divina y la salvación del prójimo. Si el bautizado vive de la nueva 
vida divina, es para gloria de Dios y para aumentar los tesoros 
de salvación de su reino. Mas cuando el bautizado, por la conuni- 
cación del Espíritu del amor en la confirmación, llega a la madurez 
de la vida cristiana, el impulso vital debe mostrarse con las obras 
en pro de la salvación del prójimo, del engrandecimiento del reino de 
Dios y de la manifestación de la gloria del amor divino. 

La santa confirmación es la prenda y la misión impresas en el 
alma por el Espíritu de amor, de trabajar en la propia salvación sin 
olvidar nunca la solidaridad que nos hace responsables del reino 
de Dios en cada prójimo. Es más, la nueva visión del cristiano, 


34. ST 111, 9, 63, a. 3. 35. ST 111, q. 72,a. 5 ad 2. 
36. Edic. alemana de la Suma de santo Tomás, Die deutsche Thomasausgabe, t. 29, 534. 
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llegado a la madurez por la confirmación, consiste en comprender 
que su salvación está en trabajar por la salvación del prójimo. 

«Lo que el carácter de la confirmación añade al del bautismo, 
reside en que el confirmado queda habilitado y obligado, como 
miembro ya formado de la Iglesia, a trabajar públicamente, por 
propio impulso y en forma responsable, en la edificación del reino 
de Dios, mediante la participación en la acción regia y sacerdotal 
del mismo Cristo. Dicha acción ha de tender a allanar las oposicio- 
nes y dificultades que se oponen al establecimiento del reino de 
Dios» *, 

En los tiempos apostólicos se observa una sorprendente unión 
entre comunicación de Espíritu y dones carismáticos. Éstos se con- 
ceden a los individuos no tanto para su provecho particular como 
para posibilitar su obligatoria contribución a la edificación del reino 
de Dios. Asi los siete dones del Espíritu Santo, concedidos en la 
confirmación, tienen por primera finalidad sostener al confirmado en 
la lucha espiritual que ha de entablar en pro del reino de Dios. Por 
eso aquel a quien el Espiritu de pentecostés penetra y enciende hasta 
lo más profundo de su ser natural, está doblemente obligado, pues 
la confirmación es nuevo título para poner todas sus energías al 
servicio del reino de Dios. 

El confirmado tiene que ser un luchador por el reino de Dios 
y por la salvación del prójimo. «La índole del combate contra el 
mal está determinado por el carácter del combate de Cristo, cuyos 
rasgos lleva en sí. Él venció los pecados del mundo por el amor y 
la propia donación hasta la muerte. Lo mismo se desprende del 
hecho de que la semejanza con Cristo nace con la sigilación del Es- 
píritu Santo» *. El confirmado queda así armado por el Espíritu 
de amor y obligado, por la caridad, a mantenerse firme en la lucha, 
en provecho de las almas de sus hermanos y en pro del reino del 
divino amor, para lo que ha de emplear todos los dones naturales 
y sobrenaturales recibidos. 

La escuela superior del apostolado seglar es la familia santifi- 
cada por los sacramentos. Como dispensadores mutuos del sacra- 
mento del matrimonio, «los esposos cristianos son mutuamente para 
sí, para sus hijos y demás familiares los primeros predicadores de 
la fe y los primeros educadores» *. Indudablemente unidos por la sal- 


37. M. ScHmaus, Katholsche Dogmatik, 111, 2, Munich 1941, 120; trad. castellana: 
vI, Madrid 1963. 

38. ScHmaus, L c., 121. 

39 Decreto sobre el apostolado de los seglares, art. 11. 
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vífica solidaridad de Cristo, a ellos antes que a nadie les toca cuidar 
de la salvación de sus hijos. Empero, puesto que el matrimonio es la 
graciosa participación en el pacto de amor entre Cristo y la Iglesia, 
pacto que a todos nos encierra, el santo anillo del matrimonio sa- 
cramental no aísla del resto del mundo en lo que se refiere al cuida- 
do de la salvación, sino que añade un motivo nuevo y poderoso para 
participar íntimamente en el cuidado de Cristo y de la Iglesia por 
la salvación de todos los hombres. 

La consagración a Cristo por llos votos religiosos no constituye 
sacramento, es cierto; pero une con el pacto de amor entre Cristo 
y la Iglesia más inmediatamente que el matrimonio sacramental, y 
por lo mismo impone un deber más riguroso de dar el testimonio 
de la caridad. Mientras más puro y convincente sea el celo que en 
las personas «consagradas» enciende la entrega a Cristo, más fácil- 
mente podrán también reconocer las personas casadas que su mutuo 
amor y su testimonio de amor ante el mundo debe ser como el de 
Cristo, que se formó una Iglesia «gloriosa, santa e inmaculada» 


(Eph 5, 27). 


De dos principales maneras realiza el confirmado la misión reden- 
tora que le confía el Espíritu de amor al equiparlo con su divina virtud : 
1.* la acción privada del individuo como tal, en cualquier momento o lugar 
que ocupe, y 2.2 la acción organizada de los católicos laicos (del sacer- 
docio laico), bajo la dirección de la jerarquía, o sea, la Acción católica. 
Para esta última no puede afirmarse una obligación general 


R. M, Sprazz1, O. P., El laicado en la Iglesia, Herder, Barcelona 21961. 

P. Damin, Le sacerdoce royal des fideles dans les livres saints, París 1942, 

R. LombarDt, S. IL, Per un mondo nuovo, Roma 1951. 

A. PL£, O. P., La sainteté de Papótre, «Vie Spir.», 78 (1948) 198-226. 

J. Lécuyer, C. S. Sp., Essai sur le sacerdoce des fidéles chez les Peres, «La 
Maison-Dieu», 27 (1951) 7-50. 

A. ChHavasse, Eglise et apostolat, Paris-Tournai 1953. 

V. Schurr, 4uch der Laie hat das Wort, «Lebendige Seelsorge», 6 (1955) 1-11. 

F. X. ArnoLD, Bleibt der Late ein Stiefkind der Kirche?, «Hochland», 46 
(1954) 401-412; 524-533. 

H. Jeb1N, Laientheologie um Zeitalter der Glaubensspaltung, «Trierer Theol. 
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Wortes «Late», «Geist und Leben» 32 (1959) 61-63. 
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2. Las mamifestaciones del celo 


Los actos en pro de la salvación del prójimo son, ora positivos, 
ora negativos. Actos positivos son: la oración, la reparación, el 
buen ejemplo, la enseñanza, la exhortación y la corrección. Actos 
negativos son los que se enderezan a evitar todo aquello que podría 
poner en peligro la salvación del prójimo; comprenden, pues, la 
evitación del escándalo y de la cooperación en los pecados ajenos. 


a) Apostolado de la oración 


La oración del cristiano ha de ser apostólica, lo que significa 
que ha de ser expresión de un amor solícito por la salvación del 
prójimo. Debe ser una oración según el espíritu de Cristo, el cual 
«en los dias de su vida mortal, con poderoso gemido y entre lágri- 
mas ofreció suplicantes oraciones» (Hebr 5, 7) por nosotros, el cual 
sigue aún presentándose como mediador entre el Padre y nosotros, 
allá en el cielo y acá en el sacrificio del altar. 

Las oraciones de los apóstoles procedían todas de este amor 
solicito por la salvación de los cristianos: asi han de ser también 
las nuestras. «Ante todo te amonesto a que se ofrezcan oraciones, 
súplicas y acciones de gracias por todos los hombres... Esto es 
laudable y acepto a Dios, salvador nuestro, el cual quiere que 


todos los hombres se salven y lleguen al conocimiento de la verdad» 
(1 Tim 2, 1-4). 
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Evidentemente es natural que oremos con particular insistencia por la 
salvación de nuestros allegados, como santa Mónica imploraba la conver- 
sión de su hijo Agustín. Pero la oración católica, de la que las oraciones de la 
santa misa son un modelo, es siempre una oración misionera en sentido 
absoluto, orando por «la santa Iglesia de todo el mundo», por el santo padre, 
por todos los obispos, por el retorno de todos los cristianos a la unidad 
y por la conversión de los infieles. «La oración de súplica va esencialmente 
unida al apostolado, tiene en él su fuente, y en él encuentra un constante 
estímulo. Pero la oración prepara también el apostolado, lo acompaña y es 
hasta una forma de apostolado» %. 


Mas no porque la oración de Cristo no sea suficiente para todas 
las almas, sino porque la economía de la salvación en este reino de 
Dios está regulada de tal manera que la oración de Cristo es el 
requisito para que nuestras oraciones sean fructuosas y eficaces 
para alcanzar las gracias especiales que necesita la humanidad. Asi 
creemos que María, siendo toda amor para con nosotros y siendo 
reina de los apóstoles, en sus oraciones de la tierra y en las del 
cielo, se unió y se une a la oración que nuestro Salvador ofrece por 
nuestra salvación. 


b) Apostolado de la reparación 


Pero no sólo nuestras oraciones; también la paciencia con las 
penas y trabajos de esta vida deben sumarse a las oraciones y su- 
frimientos redentores del Salvador. «Piensen todos que el culto 
público y la oración, con la penitencia y con la libre aceptación de 
los trabajos y calamidades de la vida, por lo que se asemejan a 
Cristo paciente (cf. 2 Cor 4, 10; Col 1, 24), pueden llegar a todos 
los hombres y ayudar a la salvación de todo el mundo» *. 

El participar amorosamente en los sufrimientos redentores de 
Cristo (sobre todo por la fervorosa asistencia a la santa misa) no 
sólo despertará el adormecido espíritu de penitencia, sino también 
la conciencia de que estando en el cuerpo místico de Cristo deben 
aceptarse y soportarse por los prójimos, por los pobres pecadores, 
todos los sufrimientos que vengan. El movimiento litúrgico y el 
despertar de la conciencia ante la responsabilidad y solidaridad con 
el prójimo no serían auténticos ni profundos, si no vibrara en 
ellos el pensamiento reparador; pues la ordenada disposición del 


40. S. LyowNeT, Un aspect de la «priére apostolique» d'apres saint Paul, «Christus»> 
n.* 19 (1958), p. 22. Pío x11 anota con particular insistencia en su encíclica Fides donum 
del 21-4-1957, que el deber del agradecimiento por el don de la fe debe traducirse en el 
apostolado por los infieles y, en particular, en la oración en favor suyo. 

41. Decreto sobre el apostolado de los seglares, art. 16. 


403 


Las dos formas de la caridad 


cuerpo místico de Cristo es disposición salvadora, por la que las 
obras reparadoras de la cabeza sustituyen a las de los miembros, 
y mediante la cabeza las de unos miembros a los otros *. 

Esta exigencia se hace sentir muy particularmente en el culto 
de los sagrados corazones de Jesús y de María: ha de ser uno de sus 
actos esenciales. El que honra el corazón de Jesús ha de estar con 
María, la Madre de los dolores, de pie bajo la cruz de Jesús *, no 
sólo para considerar enternecido el corazón traspasado de Jesús, 
sino también para contemplar, lleno de compasión dolorosa, a aque- 
llos por quienes padeció el Redentor, y que fueron por Él confia- 
dos al dolorido corazón de María y — en sentido menos estricto — 
también a nosotros *, 

San Pablo nos pinta con particular calor este sentimiento de 
reparación y generosidad: «Me regocijo de mis sufrimientos por 
vosotros, completando en mi carne lo que falta a los padecimientos 
de Cristo, para que sean provechosos a su cuerpo, que es la Iglesia» 
(Col 1, 24). «Todo lo tolero por los elegidos, para que también 
ellos consigan la salvación» (2 Tim 2, 10; cf. 1 Cor 4, 9ss). Otro 
elocuente testimonio de esta fe en la solidaridad de la redención 
lo tenemos en san IGNACIO DÉ ANrioquía *. Todo cristiano ha de 
profesar los mismos sentimientos. Pero además de la reparación 
general, impuesta a todos con los cotidianos sufrimientos, existe 
la vocación especial y sublime de ser enteramente «victima Christi», 
hostia de sacrificio expiatorio por la salvación de los pecadores, con 
lo que la razón fundamental de la existencia viene a ser el celo de las 
almas y la reparación. 


c) Apostolado del buen ejemplo 


Mientras que la oración y la reparación van en línea recta hacia 
Dios y sólo por la solidaridad del cuerpo místico de Cristo recaen 
sobre el prójimo, el buen ejemplo, las exhortaciones y la correc- 
ción le llegan directamente y en forma psicológicamente experi- 
mentable. El medio más prolongado y eficaz de obrar directamente 
sobre el prójimo y condición, al mismo tiempo, para las restantes 


42. Cf. R. Bónmer, Victima Christi, Zúr Begriindung des Siihnegedankens, «Geist und 
Leben», 22 (1949), 191-203. 

43. Cf, evangelio de la festividad del Corazón de María. 

44. Cf. Pio x1, enc. Maserentissimus Redemptor, AAS 20 (1928), 165-187; Caritate 
compuisi, AAS 24 (1932), 177-194; Pío x11, AAS 34 (1942), 3458; 37 (1945), 45-51. 
a E Icnacio DE Antioquía, Ad Ephesios 21, 1, PG 5, 756; Ad Smyrnaeos 10, 2, 
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formas de apostolado, es el buen ejemplo, influjo de una persona- 
lidad modelo. 

1) La importancia del ejemplo en la moral cristiana. 

a) El hombre fue creado a imagen de Dios (Gen 1, 27); Cristo 
es la «imagen perfecta del Padre» (2 Cor 4, 4; Col 1, 15). Nuestra 
semejanza con Dios estriba en nuestra semejanza con Cristo nuestro 
señor: por il se ha hecho visible el Padre invisible: «el que me 
ve a mí, ve a mi Padre» (Ioh 14, 9; 12, 45). 

Puesto que Cristo es la perfecta imagen del Padre y el original 
de nuestra semejanza con Él, y puesto que nuestro oficio sobre la 
tierra es desarrollar esa natural y sobrenatural semejanza, síguese 
que el seguimiento y la imitación de Cristo es el único camino para 
realizarlo. Imitar a Cristo, «revestirse de Cristo», «hacerse seme- 
jante a Cristo», «revestirse del hombre nuevo» es nada menos que 
llegar a ser imagen y trasunto del Creador (cf. Col 3, 10)*, Al 
convertirnos en vivas imágenes de Cristo, nos transformamos por 
Él en un destello de la gloria de Dios, la cual, por lo demás, sólo 
en la vida futura se revelará en nosotros con perfecta claridad 
(2 Cor 3, 18). La acción de la gracia de Dios tiende enteramente a 
«hacernos conformes con la imagen de su Hijo» (Rom 8, 29). 

Aunque es cierto que Cristo nos traza el camino para llegar allí 
en las leyes y normas generales, el eje alrededor del cual giran 
todas sus enseñanzas es su propia persona, modelo nuestro. Por- 
que eso es precisamente la moralidad cristiana. Aquí no se trata 
de un simple legalismo abstracto. La ética cristiana se funda, ante 
todo, sobre una verdadera relación con una persona real, con Dios, 
con Cristo; por eso esa persona de Cristo que se nos ofrece como 
modelo, es mucho más esencial que todas las normas y leyes par- 
ticulares. 

El fin altísimo que se propone el discipulo de Cristo, es «llegar 
a ser perfecto como lo es el Padre celestial» (Mt 5, 48). Y el ca- 
mino que allí conduce no puede ser sino Cristo, imagen del Padre 
— «el que me ve a mí ve a mi Padre» —, y que por eso, con igual 
derecho puede presentarse a sí propio como ejemplar y dechado: 
«Os he dado ejemplo, a fin de que lo que yo he hecho lo hagáis 
también vosotros» (Ioh 15, 13). En Cristo se mostró, pues, el Padre 
como modelo original de los apóstoles y de los hombres de todos 
los tiempos, y con ello puso de manifiesto cuál es la verdadera 
semejanza sobrenatural del hombre con Dios. Los grandes santos 


46. Véase sobre esto A. HEITMANN, Imitatio Det, Die ethische Nachahmung Gottes nach 
der Váterlehre, Roma 1940, 
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son también para sus contemporáneos una viva imagen y presen- 
cia de Cristo; y aunque en comparación con Él no sean más que 
un pálido reflejo, aparecen, sin embargo, a quienes los contemplan 
como si fueran Cristo redivivo. Aquí aparece uno de los motivos 
de la importancia que la Iglesia da al culto de los santos. Puesto 
que la moralidad cristiana es una acción vital que se apoya, más 
que en doctrinas abstractas, en ejemplos vivos, la personalidad 
ejemplarizadora de un santo es la más eficaz predicación moral. Los 
santos ofrecen la visión del modelo supremo, sol radiante, como en 
un prisma polifacético, cuyos diversos reflejos representan los dones 
que los adornan, en correspondencia con las necesidades de su 
tiempo. 

Por eso san Pablo, consciente de los dones especiales de gra- 
cia a él concedidos, pudo lanzar a los fieles este imperativo: 
«sed imitadores míos, como yo lo soy de Cristo» (1 Cor 4, 16; 
11, 1; Phil 3, 17). Y sobre su amada comunidad de Tesalónica 
pudo escribir que se habían hecho «imitadores suyos y del Señor» 
(1 Thes 1, 6; cf. 2, 14). El apóstol estaba cierto de que, al re- 
cibir la vocación al apostolado, había recibido la gracia y el en- 
cargo de predicar a Cristo no sólo de palabra sino también con 
el ejemplo (Cf. 2 Cor 10, 12). También exhorta a sus dos carísi- 
mos discípulos 'Timoteo y Tito a mostrarse ejemplares por la 
palabra y la conducta (1 Tim 4, 12); de esa manera brillará la doc- 
trina de Cristo (Tit 2, 7-11). 

«El mismo testimonio de la vida cristiana y las obras buenas, 
realizadas con espíritu sobrenatural, tienen eficacia para atraer a 
los hombres hacia la fe y hacia Dios, pues dice el Señor: Así ha de 
lucir vuestra luz ante los hombres, para que viendo vuestras buenas 
obras glorifiquen a vuestro Padre, que está en los cielos (Mt 5, 16)» *. 

Si el evangelio no ha penetrado aún en todos los corazo- 
nes es, en parte, porque ha sido poco predicado, pero, sobre todo, 
porque ha sido poco vivido ante los demás. Entre los principales 
motivos de la maravillosa victoria del cristianismo en sus prime- 
ros tiempos, hay que señalar el buen ejemplo de los cristianos 
de entonces. «Ved cómo se aman», exclamaban los paganos. «La 
sangre de los mártires es semilla de cristianos» ('TERTULIANO) *” 
El apóstol san Pedro enseñó a los cristianos a desvirtuar las crí- 
ticas contra el cristianismo mediante el buen ejemplo (1 Petr 3, 
16), y a las mujeres cristianas les hizo ver que sólo con su buen 


47. Decreto sobre el apostolado de los seglares, art. 6. 
47a. TERTULIANO, ÁApologeticum 39, PL 1, 471. 
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ejemplo podían ganar a sus maridos para el evangelio (1 Petr 3, 1). 

b) Esta importancia del ejemplo, o por mejor decir de la 
persona modelo en el orden de la salvación, es plenamente recono- 
cida por la psicología actual, 

El valor de un modelo radica ante todo en el conocimiento 
que gracias a él se enciende. El mero conocimiento de la ley por 
normas abstractas es abstracto también y no muestra las múlti- 
ples posibles realizaciones en las diversas situaciones, y si llega 
a mover el corazón es sólo a través de la fría inteligencia. En 
general, podemos decir que basta la contemplación de un modelo 
para producir no sólo el claro conocimiento de los valores, sino 
el entusiasmo por adquirirlos *. La pintura particularmente viva 
que de Cristo nos trazan los evangelios, junto con la gracia 
interior, es escuela donde el cristiano puede contemplar su divino 
modelo. Pero hay otra escuela en donde lo puede estudiar acaso 
en forma más íntima: es su cuerpo místico, es la vida de una 
santa comunidad cristiana, es la existencia de un santo. 

El genio moral, el santo, ayuda extraordinariamente a pe- 
netrar en el conocimiento de los valores y aun en el conocimiento 
«práctico» de la misma ley. Son sobre todo el arranque y la ener- 
gía para la vida religiosa y moral los que se despiertan y reavi- 
van ante aquellos ejemplares que conquistan nuestro amor. 

«No son las doctrinas, sino las vidas ejemplares las que encie- 
rran mayor fuerza vital» *. «El fervor religioso se enciende con 
más fuerza contemplando los hombres que leyendo los libros» *. 
«No se desarrolla tanto la vida religiosa por la lectura de los 
libros o por la instrucción; lo que la hace crecer es el influjo de 
una alta personalidad religiosa que se pone al alcance de las 
almas jóvenes, de aquellas que aún tienen el corazón en flor y 
que alimentan infantiles aspiraciones» *. Ni es exagerada la afir- 
mación de MAx SCHELER: «El ejemplo es por doquier el primer 
vehículo de cualquier cambio en el mundo moral» *, 

2) De todo lo cual se desprende para la moral la conclusión 
práctica de que el cristiano ha de mirar atentamente los modelos 
que se le ofrecen: Cristo en primer término, y luego los santos 
y aun los cristianos ejemplares que tengan ante sus ojos. Cada 


48. Cf. el capítulo sobre el conocimiento de la ley y conocimiento de los valores 
49. A. RADFMACHER, Der Glaube als eimheitliche Lebensform, Bonn 1937, 15. 
50. E. SPRANGER, Psychologie des Jugendalters, 304; tr. cast. Rev. de Occidente, Madrid. 


51 L.c., pág. 324. 
52. Max ScHneLer, Der Formalismus in der Ethik und die materiale Wertethik, 


Halle 1927, 599. 
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cual tiene sus modelos, consciente o inconscientemente. Es lamen- 
table que el joven que está en el período de su formación no se 
detenga a medir el verdadero valor de los modelos que lo fascinan. 
A veces son seudomodelos, otras modelos negativos. En el pri- 
mer caso creen seguir un modelo que en realidad no los arrastra 
ni ejerce sobre ellos ningún efecto. En el segundo caso, por efecto 
de oscuras experiencias, por ejemplo, con un maestro, se forma, 
con conciencia o no, el siguiente ideal: «¡No quisiera ser yo como 
fulano !» De este modo, el esfuerzo de perfección moral adquiere 
fácilmente una dirección negativa, terminando por entregarse cons- 
ciente o inconscientemente a la obstinación y a la contradicción. En 
cambio, la elección consciente de un modelo que cautive el cora- 
zón es una fuerza auténticamente liberadora del poder seductor de 
la masa o del atractivo que despiertan los personajes de moda. 
Quien no quiera caer en las redes del espíritu del siglo y del am- 
biente, no tiene más que mirar amorosamente hacia Cristo, que le 
abre benigno los acogedores brazos; o que contemple el santo de 
su predilección o a aquellas almas de recia y atractiva personalidad 
religiosa. Mucho se consigue en la educación de la juventud, cuan- 
do se logra hacerle ver al joven de qué índole son los modelos 
que generalmente lo seducen. 


Magníficamente lo muestra el padre FLANAGAN (véase el film «Los 
endiablados»), quien consiguió transformar a un estudiante particular- 
mente difícil, haciéndole ver que su defecto verdadero no era la «des- 
obediencia», sino la excesiva «obediencia», al seguir los malos ejemplos 
de sus antiguos camaradas. Aunque no se puede negar que lo que pro- 
piamente quebrantó la fuerza atractiva que sobre él ejercían los cabecillas 
de aquel ambiente emponzofíado, fue la fuerte personalidad de su maestro y el 
buen influjo del nuevo ambiente en que fue colocado. 


3) Si tal es el influjo que ejerce un modelo, síguese que el 
bien espiritual de nuestro prójimo, por el que también tenemos 
que responder, exige seriamente que le demos «buen ejemplo». 
Lo cual supone mucho más que algunos actos aislados edifican- 
tes; lo que se exige es el esfuerzo constante por llegar a ser un 
modelo, o sea, una personalidad que arrastre. 

Huelga decir que el bien del prójimo requiere asimismo actos 
aislados de buen ejemplo. Asf, el cristiano habrá de omitir mu- 
chas cosas que si sólo se tratara de sí mismo podrían parecer 
buenas, pero que pueden producir un efecto nocivo para el pró- 


53. Sobre esto, cf. el tratado sobre el escándalo. 
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jimo*. Por el contrario, cosas hay que deberán hacerse, cuando 
han de ser un estimulo para el prójimo, aunque consideradas 
en sí parece que pudieran omitirse. Pero una cosa hay que adver- 
tir, y es que no se ha de obrar «únicamente para dar buen ejem- 
plo», sino también por el valor intrinseco de la buena obra reali- 
zada. Pues, de lo contrario, tal manera de obrar no se vería libre 
del estigma de hipocresía, con lo que el buen ejemplo perdería 
toda su fuerza. Por lo mismo, el pensamiento de «dar buen ejem- 
plo» no ha de ser ordinariamente más que un motivo secundario, 
que ayude a vencer las repugnancias que ofrece la práctica de la 
virtud. De este modo el valor intrínseco de los actos virtuosos su- 
birá de punto, al ir ennoblecidos por la elevada idea de trabajar 
por el bien del prójimo (del «débil»). El poder moralizador del buen 
ejemplo no reside tanto en los pocos o muchos actos virtuosos 
— por más que éstos sean necesarios —, sino en la fuerza con- 
quistadora de una personalidad ejemplar. De ahí que el lema básico 
de la formación personal de los fieles que se alistan en el aposto- 
lado y no sólo de la formación del sacerdote, ha de ser éste: 
«quiero ser santo porque quiero ganar muchas almas para Dios». 

Especial obligación de dar buen ejemplo tienen los eclesiásti- 
cos %, pero también todos aquellos que por estado contraen una 
especial responsabilidad en la educación y formación de la juven- 
tud, como son, sobre todo, los padres de familia y cuantos ocupan 
un lugar destacado en la vida pública. A todos ellos les dice el 
Señor: «brille vuestra luz ante los hombres, para que viendo 
vuestras buenas obras, glorifiquen al Padre celestial» (Mt 5, 16). 
Lo que motiva el esfuerzo por dar buen ejemplo y por hacerse 
con una personalidad ejemplar, no ha de ser la admiración de los 
hombres, sino la gloria del Padre celestial y el bien de las almas. 

Cuando al peso de la autoridad se une la fuerza del ejemplo, 
el influjo ejercido sobre los demás es poco menos que irresis- 
tible y profundamente libertador. El buen ejemplo de los padres 
es el verdadero fundamento de la formación moral de los hijos. 
El niño no puede comprender todavía por qué tal o cual mandato 
es bueno, pero sí puede formarse la conciencia moral de que lo 
mandado ha de ser bueno: «Lo que mis padres me mandan ha 
de ser bueno, “porque ellos son buenos”». Esta confianza y per- 
suasión es la que da a los actos del niño su verdadero valor moral 
y la que hace su obediencia más fácil y hermosa. 


54, Cf. CIC, can. 124, 
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4) «Para ser eficaz, el buen ejemplo ha de ir acompañado 
de buenos modales (1 Cor 13, 4); ha de ser serio, pero exento de 
toda rigidez y, sobre todo, de farisaica ostentación (Mt 6, 16)» 5, 
Nada es tan ineficaz, o mejor, tan repugnante como la fiebre de 
dar buen ejemplo, para hacer sentir al prójimo la propia «superio- 
ridad moral». 

Sólo tiene influjo verdaderamente eficaz la persona realmen- 
te amada *. Por eso el primer requisito de quienes quieren ejercer 
su influjo apostólico, aprovechando todas las virtudes de su per- 
sonalidad, es ganarse el afecto de las almas que se les confían, Por 
idéntica razón, los padres y stperiores han de tratar de granjear- 
se el amor de sus subordinados. Esta preocupación estará libre 
de todo egoísmo torcido si el verdadero móvil es el pensamiento de 
ganar al prójimo para Dios. Las almas bondadosas — y sólo ellas — 
gozan de un enorme poder conquistador. El Salvador divino, en la 
noche suprema de su amor, después de haber lavado los pies a 
sus discípulos, apeló a su ejemplo; y con ello les dijo que habían 
experimentado su amor y que su ejemplo debía consistir sobre 
todo en hacer experimentar a los hombres el amor bienhechor y 
desinteresado que les profesaba. 

Por último, quien se ha conquistado el amor de una persona, 
queda doblemente obligado a darle buen ejemplo; pues el amor mu- 
tuo hace que éste sea mucho más eficaz, y si el ejemplo es perverso 
será mucho más peligroso. De ahí que la amistad y, sobre todo 
el amor entre novios, si es realmente noble y elevado, impela a for- 
marse una personalidad que ennoblezca al amigo y le sirva de 
modelo. 


d) Corrección fraterna 


Entre las obras tradicionales de misericordia espiritual (ense- 
ñar al que no sabe, dar buen consejo al que lo ha menester, 
corregir al que yerra, consolar al triste, perdonar las injurias, 
soportar con paciencia las debilidades y flaquezas de nuestro pró- 
jimo, rogar a Dios por los vivos y los muertos), la corrección 
fraterna ocupa un lugar de primera importancia *. 


55. Orro ScHILLING, Lehrbuch der Moraltheologie 11, 289 

56. Es lo que hace notar especialmente Max Scu+LER en su ética, que se basa no 
sólo en el amor sino también en la imitación del modelo. Como afirma con razón, la 
imitación incluye la fusión amorosa con el modelo. 

57. J. A. CosteiLo, Moral Obligation of Fraternal Correction, Washington (The 
Catholic University Press) 1949. U. Nisinr1, Correzione fraterna e superbia, Monte- 
giorgio 1941, 
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Con el término de «corrección fraterna» (tomado de 2 Thes 3, 15) 
comprendemos todas aquellas obras de caridad que se encaminan a llevar 
al prójimo a la virtud y a apartarlo del mal. Lo cual se consigue ins- 
truyéndolo, aconsejándolo, exhortándolo, reprendiéndolo. A esto hay que 
añadir la denuncia ante el superior en caso de que los esfuerzos indivi- 
duales y privados hayan quedado infructuosos y exijan el concurso de otros. 

Aquí sólo trataremos de la corrección y denuncia fraternas, diferentes 
de las canónicas (judiciales o estrictamente autoritarias). Las primeras 
tienen como fin, ante todo, el bien espiritual del que yerra o falta; las 
segundas miran directamente al bien común, a la reparación del orden 
quebrantado y también a la enmienda del culpable, pero en cuanto es bené- 
fica para la comunidad. 


La Sagrada Escritura presenta muchas veces la corrección 
como una gran obra de caridad, y aun la impone. El que aparta 
a un pecador de su mal camino, le libra el alma de la muerte y 
cubre una multitud de pecados» (Tac 5, 19s; cf. 1. Petr 4, 8). 
«Os suplicamos, hermanos, que corrijáis a los inquietos, deis 
ánimo a los pusilámines, asistáis a los enfermos y tengáis pa- 
ciencia con todos» (1 Thes 5, 14). Sobre todo en los libros sa- 
pienciales se encarece el amistoso servicio de la corrección: «co- 
rrige al prójimo... para que no repita su pecado» (Eccli 19, 145). 

El fin que persigue la corrección fraterna es no sólo apartar 
al prójimo de graves pecados, sino empujarlo positivamente al 
bien tanto como sea posible. Mas la obligación estricta de la 
corrección ocurre: 1. cuando amenaza al prójimo un serio peligro 
para su alma; 2. cuando la instrucción o corrección promete al- 
gún buen resultado, y 3. cuando es probable que el prójimo no 
podrá vencer el peligro si no es amonestado. 

1. Es el peligro que amenaza al prójimo y no la falta come- 
tida, como tal, lo que autoriza y exige la corrección, pues no nos 
toca juzgar, sino ayudar al prójimo. 

Y es mejor ayudar mientras sólo existe ocasión próxima, 
cuyo peligro acaso no ha advertido aún el prójimo, que hacerlo 
cuando ya ha caído abiertamente en el pecado. 


Mas no hay obligación alguna de indagar esta circunstancia si excep- 
tuamos a los maestros y a los pastores de almas. En todo caso, una inves- 
tigación indiscreta destruiría desde un principio la mutua confianza, nece- 
saria para el buen resultado de la amonestación. Sin embargo, cuando 
existe una confianza firme, no hay que esperar para intervenir a que se 
haga palpable el peligro o el pecado del prójimo. En tal caso lo mejor es 
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preguntar sin ambages por la situación real. En cierías circunstancias, esto 
valdrá por toda una amonestación (cf VFecli 19, 13-17). 


2.2 La corrección fraterna sólo es obligatoria cuando se es- 
pera un buen resultado. Fuera de este caso, podrá constituir un 
deber si importa evitar el escándalo o para defender la virtud de 
un tercero y el honor de Dios. 


Mas cuando sólo está expuesta la virtud del culpable o del amenazado 
por el peligro, hay que atender únicamente a la probabilidad del éxito. 
O sea, que cuando se prevé que la corrección será contraproducente, hay 
que esperar. Ahora bien, si no se teme perjuicio alguno y sólo se duda 
del resultado, no hay por qué diferir la amonestación, sino que debe hacerse 
y aun repetirse, mientras se pueda esperar prudentemente el éxito apetecido. 
Quien por experiencia sabe que no sirve para corregir, ya por no poseer 
la debida calma y amabilidad, ya por falta de diplomacia, o porque es mal- 
quisto del interesado y no hará sino irritarlo más, por lo general ha de 
omitir la corrección, procurando en lo posible que otro se encargue de ella, 
por ejemplo, algún amigo del culpable. 


Puesto que los padres y superiores tienen no sólo mayores 
responsabilidades con sus subalternos, sino también, en razón de 
su autoridad y de su amor, mayores probabilidades de buen resul- 
tado, están ellos generalmente más obligados que los demás a la 
corrección. 

3.2 Cuando se sabe que el prójimo se ha levantado ya de su 
caída y no hay motivo para nuevos temores, sería una falta de 
caridad hacerle reproches. El educador, sin embargo, podría valer- 
se de la falta para instruirle y así sacar provecho de la misma caída. 

Cuando parece que el peligro espiritual del prójimo no es extre- 
mo y en cambio es dudoso el resultado de la amonestación, aunque 
de suyo hubiera estricta obligación de hacerla, ésta no urge si 
el amonestador puede prever serios perjuicios para sí mismo. 
Pero si se trata de un moribundo que se encuentra en extremo 
peligro de condenarse, se le ha de ayudar aun con graves Sacri- 
ficios temporales, mientras haya alguna esperanza. En cuanto a 
los padres, educadores y pastores de almas, han de ayudar con sus 
amonestaciones a aquellos subordinados que se encuentran en grave 
peligro espiritual, aun con serio peligro de perjuicios temporales. 


Generalmente hablando, los escrupulosos no están obligados a la co- 
rrección. Consta por experiencia que es precisamente en este campo donde 
surgen la mayoría de sus escrúpulos. En este punto hay que ser muy claros 
con ellos, asegurándoles que, por lo general, están exentos de toda obli- 
gación. De lo contrario, lo que se consigue es que caigan en ansiedades por 
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el cumplimiento de este deber y que se pongan a amonestar a destiempo 
e inoportunamente, con más perjuicio propio que ventaja ajena. 


2) Manera adecuada de corregir 


La corrección ha de proceder del verdadero celo, nunca de 
la irritación personal. Mientras ésta exista, pocas perspectivas 
hay de buen resultado. La amonestación ha de hacerse en forma 
no menos amable que seria. Sólo en casos muy raros ha de em- 
plearse un tono severo, así con individuos de poca sensibilidad, 
que de otro modo no tomarían en serio la amonestación. Pero 
aun en este caso vale la advertencia de san Pablo, de que la 
amonestación se haga «con espiritu de mansedumbre» (Gal 6, 1). 
Sólo la fuerza unida del amor «poseerá la tierra» (Mt 5, 5), es decir, 
ayudará al bueno a vencer. 

Magnífica es la otra advertencia del apóstol: «A un anciano 
no lo increpes, sino ruégale como a un padre, a un joven como 
a un hermano, a una anciana como a una madre, a una joven 
como a una hermana, con toda modestia» (1 Tim 5, 1s). 

La corrección pública sólo sería justificada cuando se tratara 
de una falta pública, para remediar un escándalo (1 Tim 5, 20). 

Es también importante buscar la ocasión propicia. Muchas 
veces es preferible esperar algún tiempo, e incluso dejar pasar 
alguna falta (suponiendo que el bien general no exige lo contra- 
rio), a comprometer el buen resultado por una corrección a des- 
tiempo. Cierto es que, por lo general, es preferible curar el mal 
en su principio a esperar a que se haya extendido. 

Quien acostumbra a llamar la atención por cualquier minucia, 
una falta de atención o un pequeño fallo, se expone a que sus 
advertencias en cosas importantes no sean escuchadas como conviene. 

Sobre la corrección nos advierte nuestro Señor en san Ma- 
teo 18, 15: «Si tu hermano cometiere alguna falta [contra ti], 
ve y corrígelo a solas. Si te oye, has ganado a tu hermano. Si 
no te oye, corrígelo en presencia de otro o de otros dos... Y si ni 
a éstos hiciere caso, denúncialo a la Iglesia. Y si ni a la Iglesia, 
tenlo por pagano y pecador público.» 


El texto latino lee «in te». «contra ti». Este inciso falta en los me- 
jores textos griegos: y en el texto paralelo de Lc 17, 3 sólo se encuentra 
en la traducción latina. Pero aunque debiera leerse «contra ti», no hay 
que pensar que se refiera a la defensa de los propios intereses. Se trata más 
bien de aquellos pecados que piden una especial intervención y reclaman la 
corrección por el hecho mismo de que han llegado a nuestro conocimiento 
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cuando, particularmente nosotros, podemos y debemos remediarlos. El in- 
ciso «has ganado a tu hermano», muestra con toda claridad que no se trata 
del interés personal, sino del bien espiritual del prójimo. Se trata, además, 
de faltas graves que crean grave peligro para el culpable; de otro modo, 
nunca podrían ser denunciadas. 


Más o menos lo mismo que de la corrección, se debe decir 
de la obligación de ilustrar la conciencia del que yerra (sin culpa). 
Si exceptuamos a los educadores, nadie tiene obligación de corre- 
gir al que yerra de buena fe, a no ser que su error le perjudique 
o sea obstáculo a la gloria de Dios y bien del prójimo. Por eso 
san Pablo se atrevió a llamar la atención del príncipe de los 
apóstoles, san Pedro, con tanta entereza. Era que, sin advertirlo, 
su conducta sobre la observancia de la ley ritual judia podía per- 
judicar grandemente a la misión entre los paganos (Gal 2, 11). 

Según la enseñanza común de los teólogos (precisamente en 
consonancia con Gal 2, 11) hay apremiante deber de caridad de 
corregir a los superiores, cuando de veras lo necesitan *, Sólo 
que al hacerlo no se ha de olvidar el debido respeto (cf. 1 Tim 
5, 1). La corrección pública de un superior sólo sería lícita por 
faltas evidentes y escandalosas cuyos perjuicios no pudieran reme- 
diarse de otro modo. 


3) La denuncia fraterna 


La denuncia ante el superior «como a padre» es como una 
corrección fraterna continuada. Es obligatoria sólo en el caso de 
que sea indispensable para el bien espiritual del prójimo, o por 
lo menos sea más útil que la corrección directa. 


Lo que se comunicó al superior con el único fin de procurar el bien 
espiritual del prójimo no debe convertirse en instrumento para castigarlo 
o postergarlo. Sólo cuando el bien común lo exige (o acaso el bien del 
interesado) puede y debe hacerse la denuncia al superior como a juez, pu- 
diendo entonces éste proceder en consecuencia. 

Cuando al superior se comunica sólo como a padre una falta que exige 
intervención judicial, el superior puede (y muchas veces debe) pedir que 
se le autorice a servirse de la denuncia «auctoritative», judicialmente; 
a no ser que los perjuicios que se puedan temer para el denunciante fueran 
mayores que los que amenazan a la comunidad. 


58. Los teólogos de la edad media llamaban «peccatum taciturmiátatis» a la omisión 
de este deber; cf. Summa fratris Alexandri 11 B, n. 396-398, Ed, Quaracchi, vol. 111, 
1930, p. 397-401. San Juan de la Cruz condenaba severamente el silencio cobarde y falto 
de caridad ante las faltas de los superiores, con las que se pone en peligro el buen espíritu, 
silencio que muchas veces se simultanea con la crítica sin caridad a espaldas del supe- 
rior. Véase Dictámenes de espíritu, Dict. 17, 18 y 19, p. 1169 de la ed. BAC Vida y 
obras completas de san Juan de la Cruz. 
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Las faltas públicas es claro que no hay que ocultarlas al superior. 
Denuncias anónimas no se deben admitir en absoluto para no fomentar esta 
plaga. 


Ni en comunidades, ni menos en establecimientos de educa- 
ción ha de erigirse la denuncia en sistema de gobierno. En cam- 
bio, todos han de tener presente que cuando no basta una adver- 
tencia y corrección fraterna, ha de denunciarse a los corruptores, 
o a cualesquiera que sistemáticamente socaven la autoridad, el 
buen espiritu o la buena reputación del establecimiento o co- 
munidad. 


El superior ha de pesar las declaraciones y el carácter del denun- 
ciante. Y en lo posible ha de dar ocasión al denunciado para defenderse. 
Según las reglas del secreto, debe ocultar el nombre del denunciante. Por 
denuncias de faltas secretas no ha de infligir castigos que divulguen el 
secreto y comprometan públicamente al culpable; pero puede, cuando 
ello es necesario, aconsejarse con una o dos personas discretas. Además, 
en virtud de la denuncia fraterna, puede y debe tener discretamente los 
ojos sobre el culpable, cuando subsiste el peligro de nuevas caídas. 


El superior no puede denunciar a otro de más categoría cosas 
que deben darse por terminadas. 


J. A. CostEL£O, Moral Obligation of Iraternal Correction, Washington 1949. 
J. PALSTERMAN, La correction des autres V'apres saint Thomas d'Aquin, «Ephe- 
merides Theologicae Lovanienses» 37 (1961) 503-556. 


e) El celo y la tolerancia 


¿Cómo debe comportarse el católico ante la errónea conciencia 
de los no católicos ? 

Primer principio: Intolerancia dogmática para el error y la 
herejía. «Guerra a muerte a los errores: errores interficite» *. 

Nunca debe dar el cristiano la impresión de que en la prác- 
tica pone en un mismo plano el error dogmático y la verdad 
católica, o de que admite discusión sobre los errores condenados 
por la Iglesia. Todos admitimos de buena gana — y no podemos 
obrar de otro modo si queremos que nuestras controversias dog- 
máticas sean provechosas — que todo error encierra no sólo una 
partícula de verdad, sino también una aspiración sincera que nos 
importa salvar. Pero, frente al error como tal, una convicción sincera 
y franca no tiene sino intransigencia. Por eso la tolerancia dogmática 


59. San Acustín, Contra litteras Petiliani 1, 29, PL 43, 259; Sermo 49, 5, PL 38, 323. 
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equivale a indiferentismo, escepticismo, falta de verdadera adhesión 
y por último negación de la fe. La intolerancia dogmática exige, sin 
embargo, un examen humilde de las propias convicciones para cer- 
ciorarse de que pertenecen, realmente, a las verdades de fe y de que 
su formulación es exacta. El defender fanáticamente una mera 
opinión de escuela desacredita la verdadera intolerancia dogmá- 
tica, Todos erramos en multitud de cosas. 

Segundo principio: En la vida privada y social, la tolerancia 
con el que yerra es una virtud cristiana. «Amad a los que ye- 
rran: errantes diligite» %. ¿No juzguéis y no seréis juzgados» 
(Mt 7, 1). Esta palabra del Señor ha de aplicarse a los aca- 
tólicos con respecto a sus creencias subjetivas. Debemos sentir 
y demostrar respeto a todo hombre de conciencia simcera, por 
más que objetivamente esté en el error. Hasta prueba de lo con- 
trario, ¡y quién se atrevería a adelantarse al juicio de Dios!, 
debemos creer que los no católicos tienen buena fe y respetar, por 
lo mismo, sus sinceras convicciones. Dios mismo respeta la sin- 
ceridad de la conciencia de cada uno *%”. Es cierto que la norma que 
ha de seguirse con un católico que ha abandonado la religión es 
problema particularmente delicado. Si se trata de un católico que 
recibió buena instrucción religiosa y si su estado psíquico es 
normal, hay que decir que su situación es muy grave. Pero como 
nunca podremos informarnos perfectamente acerca de estos particu- 
lares, deberemos, por lo general, abstenernos de pronunciar seten- 
cia definitiva. 

La virtud cristiana de la tolerancia es aquella fuerza de la 
caridad por la que se desea con todo corazón a los acatólicos 
la dicha suprema de la fe católica, y creyendo en su buena volun- 
tad, se esfuerza uno por ganarlos para ella, sin herir las sinceras 
convicciones religiosas de su alma. 


Esta caritativa tolerancia, que respeta la conciencia y la persona del indi- 
viduo, al tener que combatir el error, evita cuidadosamente toda polémica 
poco caritativa o injuriosa para el extraviado, y renuncia gustosa a todo 
triunfo de índole egoísta. ¿De qué sirve sacar a relucir los rasgos desfavo- 
rables de Lutero y otros herejes? Cuanto más se mantiene uno en la es- 
fera de lo objetivo respecto a los demás y a las demás confesiones, desta- 
cando lo bueno que tienen y viendo claramente la parte de responsabilidad 
y de culpa que hay por parte propia, reconociéndolo cual se desea de los 
demás, tanto más se fomenta a aquella atmósfera de caridad, única en que 
puede llevarse a cabo el total acercamiento de la verdad. 


60. L. c. . 
€0a Cf Declaración sobre la Iibertad religiosa, art. 3, 
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La doctrina de que «fuera de la Iglesia católica no hay salvación» 
no fue siempre expuesta en el pasado como signo de unión con 
todos los que se abrían a la acción de la gracia de Dios. A veces 
parecía como si la Iglesia católica pronunciara una sentencia de con- 
denación sobre todos los acatólicos e hiciera valer un derecho de 
monopolio sobre la gracia de Dios. En realidad esta doctrina sig- 
nifica, tal como ha sido auténticamente definida por el concilio 
Vaticano 11%, un signo de íntima solidaridad con todos los que 
en virtud de la gracia de Cristo buscan sinceramente la verdad y 
viven en consonancia a la verdad que conocen; porque en todo ello 
se expresa el amor de Cristo a su Iglesia una. 

La tolerancia cristiana condena todo falso proselitismo, o sea 
aquel prurito de ganar adeptos sin preocuparse realmente por su 
salvación, sino simplemente de hacer número y jactarse de él. 
El derecho canónico dice: «Nadie será constreñido a abrazar, 
contra su propia voluntad, la fe católica» *, pues con mayor razón 
hay que afirmar que nadie ha de ser inducido contra su concien- 
cia a abrazar exteriormente la fe. Esto sería ir en contra de la 
libertad de conciencia y de la enseñanza de san Pablo, que dice: 
«lo que no es según conciencia es pecado» (Rom 14, 23). 


De aquí resulta obvio que un católico no podrá nunca pedir a un no 
católico algo que, aun siendo lícito, repugne, con todo, a la sincera con- 
ciencia del otro, como por ejemplo prometer solemnemente, al contraer ma- 
trimonio mixto, que dejará que todos sus hijos reciban educación católica, 
Si el católico no logra convencer al no católico de que puede formular y 
cumplir tal promesa sin incurrir en pecado, no queda otro recurso que re- 
nunciar al matrimonio mixto, el cual sólo sería posible traicionando la 
propia conciencia o violentando la del otro. Lo mínimo es la garantía (even- 
tualmenie en forma de simple promesa) de dejar a la parte católica plena 
libertad de vivir según su fe y de dar a los hijos el testimonio de la fe y 
de la vida católicas. 

El principio de libertad religiosa prohíbe no solamente toda coerción 
externa, sino también toda suerte de coerción psicológica y todo medio de 
discriminación en la vida social, en una palabra, todo lo que podría em- 
pañar la verdad de que en virtud de nuestra fe ponemos toda nuestra con- 
fianza en la palabra de la verdad, en el testimonio de la fe y, en definitiva, 
en la gracia de Dios. 


Tercer principio: La tolerancia oficial es exigencia del bien 
común en la sociedad pluralista y, más aún, expresión de la im- 
competencia del Estado en cuestiones religiosas. 


60b. Constitución dogmática sobye la Iglesia, art. 13-17. 
61. CIC, can. 1351. 
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La tolerancia legal ha pasado por numerosas vicisitudes. Sólo 
en los modernos Estados constitucionales se ha llegado a una per- 
fecta y absoluta libertad de religión y a un trato paritario otorga- 
do a todas las confesiones que no se muestren hostiles al gobierno. 


Los antiguos gobiernos paganos eran marcadamente intolerantes. Desde 
el tiempo de los apóstoles hasta la era constantiniana no gozó la Iglesia casi 
nunca de aquel grado necesario de libertad que le hubiera permitido predicar 
a todos el Evangelio y celebrar con toda tranquilidad los divinos misterios 
junto con los fieles. El repeniino cambio bajo Constantino el Grande le dio, 
junto con la libertad, el papel de «Iglesia del Estado», lo que, desgraciada- 
mente, le hizo cargar no pocas veces con la indeseable herencia de la into- 
lerancia oficial y las continuas intromisiones del Estado en la esfera religiosa. 

Para juzgar equitativamente la intolerancia legal de la edad media, que 
tanto escandaliza a la sensibilidad moderna, es preciso tener en cuenia no 
sólo los principios, sino también su cultura y su derccho, tan distintos de los 
nuestros. Por largo tiempo se mantuvo la total unidad de la fe. Tanto los 
jefes de Estado como sus vasallos tenían la feliz persuasión de que toda 
conciencia sincera podía y debía reconocer y aceptar la verdad revelada. Tal 
convicción concordaba mejor con la cultura puramente católica de entonces 
que con la de hoy. Y con esto no negamos que algunas herejías pudieron 
nacer debido a los escándalos existentes entonce, dentro de la verdadera 
Iglesia y de la intolerancia religiosa de los órganos del Estado. 

Por lo demás, la intolerancia estatal de los pasados siglos no puede excu- 
sarse siempre apelando a los factores sociológicos e históricos. El intento 
de la Inquisición por llegar a conocer las convicciones e ideas más secretas 
aun por medios coactivos, y de valerse para ello de la intolerancia estatal, 
hay que considerarlo como un indicio de la «flaqueza de la religión» en este 
punto. Las fuerzas ambientales se mostraron más poderosas que las de la 
caridad revelada. 

La intolerancia política imperante se hizo sentir horriblemente en tiem- 
pos de la reforma y contrarreforma. Los cristianos de las diversas confesio- 
nes lucharon por su fe con las armas, y se condenaron a las llamas unos a 
otros como herejes. La coacción para abrazar la confesión del príncipe o 
para tener que emigrar sin recursos de ninguna clase fue una gran injusticia 
ejercida sobre los súbditos que pensaban de diferente manera. Todas las 
confesiones deben ruborizarse hoy ante el principio tan recurrido entonces 
de que «cuius regio, eius religio». 

La situación actual es completamente diversa. Las leyes de muchas nacio- 
nes reconocen iguales derechos a todas las confesiones religiosas que no 
profesen actitud hostil al Estado, y éste les garantiza absoluta libertad. El 
derecho internacional que poco a poco se va elaborando sigue también la 
orientación de la tolerancia oficial. 


Además de las consideraciones históricas y sociológicas para 
juzgar de la naturaleza y de los límites de la tolerancia política, 
tiene el cristiano dos faros luminosos: por una parte, la repulsa 
de todo error, y, por otra, el respeto a la conciencia de los que 
yerran y el anhelo de la libertad de la fe para todos los ciudadanos. 
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Es cierto que ni el error ni las falsas doctrinas poseen derecho a la li- 
bertad y a la protección, como lo posee la verdad. Pero pregunta el papa 
Pío xt: «¿Puede darse que en determinadas circunstancias lios no ordene 
a los hombres o que ni siquiera les permita impedir y reprimir lo que es 
erróneo y falso? Una mirada a la realidad nos da una respuesta afirmativa. 
Esa realidad muestra que el error y el pecado se encuentran en el mundo 
en amplia medida. Dios los reprueba, y sin embargo, permite que existan 
Por tanto, la afirmación de que el extravío religioso y moral debe ser siem- 
pre impedido en cuanto sea posible, porque su tolerancia es en sí misma 
inmoral, no puede valer absoluta e incondicionalmente. De otra parte, Dios 
no ha dado siquiera a la autoridad humana un precepto de tal clase tan 
absoluto y universal ni en el ámbito de la fe ni en el de la moral. No conocen 
un tal precepto ni la común convicción de los hombres, ni la conciencia cris- 
tiana, ni las fuentes de la revelación, ni la práctica de la Iglesia... Cristo, 
en la parábola de la cizaña, hizo la siguiente advertencia: «Dejad que en el 
campo del mundo crezca la cizaña junto a la buena semilla en bien del fruto» 
(cf. Mt 13, 24-30). El deber de reprimir las desviaciones morales y religio- 
sas no puede, por tanto, se: una última norma de acción» Y%, Con mayor 
claridad aún ve el concilio Vaticano 11 que el Estado carece de competencia 
para juzgar sobre cuestiones religiosas y que la Iglesia sólo puede confiar 
en la fuerza del amor y en el testimonio de la fe. 


Es una verdadera necesidad que en todo tiempo, pero sobre 
todo en nuestra sociedad de diversas ideologías, haya una toleran- 
cia política razonablemente limitada. Es hasta una condición para 
que la confesión de la fe sea verdaderamente libre y para que la 
comunidad de los fieles, la Iglesia, se mantenga lejos del peligro 
de ser viciada por intereses terrenales. Aún puede afirmarse que la 
tolerancia política establece favorables condiciones para la irradia- 
ción de la fe. Pues el recurrir a la fuerza material contra los errores 
que no se sirven de ella ni tienen intención de emplearla, o bien 
obedece a falta de confianza en la fuerza para convencer con las 
verdades anunciadas o, por lo menos, dará a muchos tal impresión. 

Para el gobernante católico, la tolerancia política debe ser en 
definitiva la expresión de la virtud cristiana de la tolerancia y de 
un celo ilustrado por el divino reino de la caridad, celo que respeta 
las convicciones del prójimo. Aunque la tolerancia política no gira 
directamente en torno a la salvación eterna, sino a la coexistencia 
pacífica en una sociedad mixta en religión o de diversas ideologías. 

Aun como católicos podemos aceptar como la mejor solución 
práctica el que la ley civil de un Estado de religión mixta reconoz- 
ca iguales derechos a todas las confesiones. Aunque esto no ha de 
servir para ocultar un intolerable indiferentismo; el Estado no ha 


62. Discurso al V Congreso nacional de juristas católicos italianos del 6-12-1953, 
«Anuario Petrus» 1953, p. 190. 


419 


Las dos formas de la caridad 


de pretender pronunciarse sobre la cuestión de la verdad, pero sí 
garantizar a todos la paz y la libertad de la fe. Así protege realmen- 
te a todos los ciudadanos contra una ilícita propagación de deter- 
minada confesión religiosa. Esta solución puede también preservar 
a los católicos de la tentación de apoyarse demasiado en los privi- 
legios externos, en vez de esperar la propagación de la fe de la 
prueba de la verdad por la caridad, como es lo legítimo. 


La tolerancia civil bien entendida y practicada es muy ventajosa para la 
verdad, pues el error suele ser intolerante con la verdad. Pero hay que tener 
presente que la tolerancia civil en una sociedad pluralística que en sus pres- 
cripciones legales no establece ninguna distinción entre los diversos grupos 
y Opiniones religiosas, peligra siempre, pues el «liberal» sin convicción se 
empeñará por arrebatarle a la Iglesia el derecho de predicar las normas y 
verdades supremas. Y aun sin eso, no faltarán elementos que, abusando de 
la tolerancia general, terminarán por imponer a todos los ciudadanos la dic- 
tadura de su ideología. Éste es el caso palmario, por ejemplo, del materia- 
lismo dialéctico. 

Al Estado moderno que, como todo poder temporal, tiene el deber de 
velar por su subsistencia y por la pacífica y libre convivencia de los asocia- 
dos, hay que reconocerle el derecho de impedir la propaganda de aquellas 
ideologías que persiguen bastardos intereses políticos y finalmente el tras- 
torno del orden establecido. Y aquellos que abusan de las ventajosas condicio- 
nes de la pacífica coexistencia para llegar a la abolición de la libertad de 
creencia no pueden apelar a la buena fe; el Estado debe oponerse a ellos 
por razón del bien común, 

Para juzgar con justicia de la pretendida intolerancia civil de algunos 
Estados católicos debería no sólo investigarse a fondo la realidad de los 
hechos y tenerse en cuenta los factores históricos y sociológicos. Habiendo 
la Iglesia católica trabajado por espacio de más de mil años en la for- 
mación de la unidad nacional, de la cultura y de la prosperidad de un Es- 
tado, sería ciertamente exagerado pedirle a éste que, de un momento a 
otro, coloque en un mismo plano a la Iglesia católica y a otras confesiones 
que, provenientes acaso de Estados hostiles, no cesan de despreciar a la 
Iglesia católica y a la tradicional cultura nacional. Por otra parte, la de- 
fensa de los derechos legítimamente adquiridos por la Iglesia no exige que 
se restrinja la libertad de conciencia o de culto de otras confesiones. 


Aunque siempre puede haber situaciones especiales, nunca, sin 
embargo, deberá la legislación civil lastimar la conciencia de ningún 
miembro de alguna confesión religiosa. Tampoco deberá forzar 
bajo sanciones a abrazar determinada religión. 

En nuestra época los pueblos viven muy vecinos los unos a los 
otros. Por eso el católico, hombre de Estado, se encuentra obligado 
a practicar tan ejemplarmente la libertad religiosa, preconizada por 
el concilio Vaticano 11, que ningún Estado no católico pueda hacer 
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discriminaciones vejatorias para los católicos apelando a la conducta 
de los gobernantes católicos. 
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f) El deber de los seglares en el mundo 


Además del apostolado directamente aplicado a la salvación del 
prójimo, existen muchos modos de trabajar indirectamente en ella 
y que son de suma importancia. Ante todo pensamos en la colabo- 
ración diaria de los cristianos para humanizar y cristianizar el 
medio ambiente en que se desarrolla su vida. 

Habiendo la moderna sociología religiosa demostrado tan cla- 
ramente el poderoso influjo que ejercen las estructuras del ambiente 
próximo y lejano sobre la fe y la moral de gran número de 
hombres, se presta muy justamente gran atención al trabajo pas- 
toral del ambiente, que corresponde precisamente al deber de los 
seglares en el mundo *. 

El padre y la madre de familia, al cuidar de la alimentación, el 
vestido, la habitación de sus hijos, de su desarrollo intelectual, de 
sus juegos y cantos, de la alegría y la seriedad del hogar, están tra- 
bajando indirectamente por su eterna salvación. Los obreros, em- 
pleados y empresarios que, elevándose sobre la lucha de clases y 
encontrados intereses, se esfuerzan por establecer la paz y la jus- 
ticia sociales y tratan conjuntamente de establecer justas condicio- 
nes de trabajo que han de realizarse dentro de un ambiente de 
decencia, cumplen directamente con su oficio en el mundo, pero 
indirectamente trabajan por el establecimiento del reino de Dios 
y de su amor salvador, y esto aun cuando no adviertan la irradia- 
ción religiosa de su buen comportamiento. Apenas es posible seña- 
lar el influjo que, consciente o inconscientemente, ejerce sobre el 
alma con el ejercicio bueno o malo de su profesión el político, 
el escritor, el periodista, el profesor, el juez, el abogado, el médico, 
la partera, la enfermera, el artista, el programador y director de 
las emisiones de radio y televisión. 

Todas estas actividades se tornan amor sobrenatural al prójimo 
y apostolado en amplio sentido cuando se las ejerce por un motivo 
«misionero», y cuando se desempeña la profesión atendiendo cons- 
cientemente a que influya, según las circunstancias, sobre la salvación 
del prójimo. 


63. Cf. especialmente V. Scuurr, Seelsorge in einer neuen Welt, Salzburgo *1959. 
B. HaárinG, El matrimonio en nuestro tiempo, Herder, Barcelona *1968, 
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De gran importancia son las ligas profesionales, culturales y 
políticas que en nuestra sociedad pluralística muy a menudo son 
más eficaces para promover el bien que las asociaciones exclusiva- 
mente católicas o eclesiásticas. El seglar que colabora en el sanea- 
miento religioso y moral de la vida pública y de las estructuras 
profesionales en una liga que no ostente el carácter de institución 
eclesiástica no es, de ningún modo, delegado oficial de la Iglesia, 
pues no recibe de la jerarquía eclesiástica su misión en el mundo. 
Pero por su pertenencia al pueblo de Dios está obligado radical- 
mente a realizar su misión en el mundo con miras a servir al reino 
de Dios y a la salvación del prójimo. Con él está la Iglesia en el 
mundo *, 

Para poder desempeñar de un modo cabal esta importantísima 
misión en este mundo tan profundamente descristianizado, debe 
el cristiano empaparse hasta la medula, cual miembro viviente del 
pueblo de Dios, en la doctrina y en el espíritu de la Iglesia. Así 
preparado, no ha de esperar siempre que la jerarquía le imparta 
órdenes expresas %. Porque es él el responsable de la recta aplica- 
ción del evangelio a la vida profesional y cultural; es él quien debe 
mostrar el espíritu cristiano en su ambiente con criterio personal 
y mediante la competencia profesional concienzudamente alcan- 
zada y la propia iniciativa. La madurez del cristiano se mues- 
tra indiscutiblemente en la solidaridad y en la presteza en colaborar 
con todos los buenos y en anteponer siempre el bien general. 


3. El apostolado de la Iglesia 


En lo que precede hemos tratado de la manera general de ejer- 
cer el apostolado tal como lo exige la simple condición de cristia- 
nos y sin que sea necesaria una misión oficial. 'Tócanos ahora ex- 
poner la esencia, la misión y el poder del apostolado directo y el 


64. Precisamente atendiendo al trabajo de los seglares en el mundo pudo decir 
Pío x11: «La Iglesia es el principio vital de la sociedad humana», Disc. del 20-2-1946, 
AAS 38, 1946, p. 149. En la sociedad pluralística de hoy cualquier intento de establecer 
un monopolio de ligas exclusivamente católicas haria perder a la Iglesia, y más conere- 
tamente al laicado, la posibilidad de ser realmente «el principio vital de la sociedad». 
Por eso advirtió Pío x11 a los católicos, sobre todo a los de países en que son minoría: 
«Nos os damos dos directrices: en primer lugar, colaborad con los movimientos y orga- 
nizaciones neutras y no católicas en la medida en que, de este modo, sirváis al bien 
común v a la causa de Dios. En segundo lugar, participad aún más en las organizaciones 
internacionales» (Discurso al 11 Congreso mundial del apostolado seglar, del 5-10-1957. 
Cf. «¿Anuario Petrus» 1957, p. 1781). Todavía se expresa con mayor claridad el con- 
cilio Vaticano 11, en la Constitución pastoral sobre la Iglesia en el mundo actual, espe- 
cialmente art. 43, 52, 57, 60-62, 72, 75, 88 y 89, y en el Decreto sobre el apostolado 
de los seglares, especialmente art. 6-8, 13-16. 

64a Constitución pastoral sobre la Iglesia en cl mundo actual, art. 43. 
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modo y manera como los diferentes estados de la Iglesia partici- 
pan en él. 


a) Poder y misión del apostolado oficial 


Existe en la Iglesia el apostolado oficial. Lo ejercen aquellos 
que recibieron el poder del Señor por la misión y la consagración ; 
y además aquellos que, por participación de los primeros, reciben 
expresa o implícitamente la misión y parte de su poder. 

La Iglesia, en su calidad de pueblo de Dios y de peregrina, y 
como sociedad perfecta de salvación y como medianera de la salud, 
recibió de su divino esposo el absoluto poder de gobierno, cuyo 
sujeto es el papa y los obispos, los cuales forman la jerarquía ecle- 
siástica, muy especialmente la llamada jerarquía de jurisdicción “, 
Esa jerarquía fue establecida por el Señor para que trabajara por 
oficio, autorizadamente, en la salvación del pueblo cristiano, y para 
que respondiera de la predicación del Evangelio a todos los pue- 
blos. La jerarquía, y sólo ella, tiene el poder y la misión de gober- 
nar la Iglesia de Dios. Todo cuanto la Iglesia como tal represen- 
ta cae bajo su dirección. Por eso no hay apostolado oficial sin 
su beneplácito y sin su misión, por lo menos tácita *, 

A ese poder de la jerarquía corresponde la obligación de pro- 
mover el apostolado con todo empeño y prudencia, la de estimular 
las iniciativas privadas y espontáneas, defendiéndolas o, dado el 
caso, reforzándolas y dándoles una forma estable que garantice la 
continuidad de su acción. Gobernar una comunidad significa desper- 
tar todas sus energías y enderezarlas al fin esencial de la misma. 
Ahora bien, la Iglesia es esencialmente apostólica, misionera; es 
el pueblo de Dios, la comunidad de los santos, que va progresando 
y perfeccionándose desde su origen divino en Cristo y en los após- 
toles por Él escogidos hasta el día de su retorno. Al decir que la 
Iglesia es católica y apostólica no queremos calificar únicamente su 
origen y su condición presente; entendemos señalar una fuerza 
dinámica y una orientación que la empuja esencialmente a dilatarse 
cada vez más por el apostolado y a mostrarse como la comunidad 
católica y universal de la salvación y de la caridad. La Iglesia edi- 
ficada sobre el fundamento de los apóstoles no debe hacer alto ni 
descansar mientras haya cristianos que vivan fuera de la unidad y 


65. Cf. Constitución dogmática sobre la Iglesia, cap. 111, «Constitución jerárquica 
de la Iglesia y particularmente el episcopado». 
65a. Cf. Decreto sobre el apostolado de los seglares, art. 23s. 
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hombres a quienes no haya llegado totalmente el feliz mensaje de 
la salvación. 

Al hablar del deber y del poder de la Iglesia, es decir, de la je- 
rarquía de jurisdicción, no hemos de olvidar la estrecha unión que 
reina entre el poder de gobernar y el carácter sacramental y sacer- 
dotal de la Iglesia. La Iglesia — signo sacramental — hunde sus 
raíces en el misterio de la redención: escogida como fruto de la 
sangre de Cristo, debe tornar visible y palpable para todos los hom- 
bres y en todos los tiempos la caridad del Salvador y su voluntad 
de salvarlos. La Iglesia, unida a Cristo por el vínculo indisoluble de 
la caridad que la hace su sierva y esposa, participa de su poder 
para adoctrinar a todos los hombres y para hacerlos discípulos de 
Cristo. Tal poder se concreta sobre todo en la autoridad de Pedro 
y del colegio apostólico y de sus sucesores. A ellos Cristo dijo: 
«Me ha sido dado todo poder en el cielo y en la tierra; id, pues; 
enseñad a todas las gentes, bautizándolas en el nombre del Padre 
y del Hijo y del Espíritu Santo, enseñándoles a observar todo cuan- 
to yo os he mandado» (Mt 28, 18-20). De este texto, como de va- 
rios otros, se deduce con toda claridad que el punto central y con- 
vergente de la misión y del poder de la Iglesia es su oficio sacer- 
dotal: por su participación en el sacerdocio de Cristo ha de traer 
de nuevo todas las cosas al unitrinitario amor de Dios*. A él se 
endereza la predicación autorizada del evangelio; de él asimismo 
se deriva la predicación autorizada del mensaje moral, y, en gene- 
ral, el ejercicio de la autoridad. 

El poder jerárquico es una graciosa participación en la misión 
que Cristo recibió del Padre: «Como mi Padre me envió a mí, así 
os envío yo a vosotros» (Ioh 20, 21). Es misión que nace del poder 
y de la fuerza de la divina caridad con el fin de prolongar el men- 
saje de la misma, por el testimonio de una fe vivificada por ella, 
y nada menos que por la virtud del Espíritu Santo, que es la cari- 
dad en persona. Es participación en el testimonio de amor que dio 
Cristo a su Iglesia y a todo el mundo en el misterio pascual. Para 
eso da Cristo a la Iglesia su asistencia: «Recibiréis la virtud del 
Espíritu Santo y seréis mis testigos... hasta los extremos de la 
tierra» (Act 1, 8). 

La finalidad esencial del poder gubernamental de la Iglesia y de 


66. El centro de convergencia del poder sacerdotal de la Iglesía es, sin duda, la ce- 
lebración de la sagrada eucaristía, y por cierto in persona Christi. Pero eucaristía no 
significa únicamente presencia del sacrificio de Cristo, sino también unión de todos en el 
amor de Cristo, aunque no sea sino aún en estado de espera de su perfecta realización, 
«hasta que Él venga»; cf. Constitución dogmática sobre la Iglesia, art. 26. 
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su carácter oficial es el procurar la completa unidad en la fe y en 
la caridad Y. Desde este punto de vista la cuestión decisiva es ésta : 
¿cómo nace la fe en las almas, v cómo adquiere forma definida y 
consistencia? Mediante el concurso de tres fuerzas, cuya interme- 
diaria es la Iglesia; 1) mediante la palabra de Dios, que irradia pode- 
rosamente desde la liturgia y adquiere en ella su mayor eficacia *”; 
2) mediante los signos sagrados, que acompañan y autentifican las 
palabras; y 3) mediante la gracia de Dios que abre los corazones. 
Sin el concurso de estos tres principios no puede haber fe auténtica 
y formal en la comunidad de fe y de amor de la Iglesia, ni eficaz 
predicación del mensaje de salvación. 

Este fundamental cometido lo realiza la Iglesia gracias al poder 
a ella concedido por Cristo y bajo la autoridad por Él establecida. 
Pero esa misión no la llevan a cabo solamente los sujetos ordina- 
rios de la autoridad — jerarquía de jurisdicción —, es toda la 
Iglesia en la medida en que cada uno de los miembros participa 
de la triple función de Cristo. Cristo es rey, es sacerdote y es pro- 
feta. Hay en la Iglesia una doble manera de participar de este 
triple carácter de Cristo: una general, por el hecho de ser cristiano *b; 
otra particular y oficial, por la dotación del poder de gobernar. 

La vida de la gracia injerta profundamente todo nuestro ser en 
Cristo, cabeza de la nueva humanidad, y en su triple investidura. 
Las virtudes infusas que acompañan a la vida de la gracia endere- 
zan todas nuestras facultades a la realización del plan de la salva- 
ción. El carácter sacramental, inseparable del signo visible de cier- 
tos sacramentos y de la pertenencia visible al pueblo de Dios, torna 
en cierto modo visible la dignidad del estado del cristiano, habili- 
tándolo y destinándolo al culto visible y al testimonio manifiesto 
de la caridad. El carácter sacramental, aunque no sea el único, sí 
es el primer elemento que señala o establece el distintivo de la par- 
ticipación en las tres funciones de Cristo. El sacramento del orden 
eleva al sacerdote jerárquico de manera oficial sobre el pueblo de 
Dios, compuesto de los bautizados y confirmados, destinándolo al 
servicio especial del culto, de la palabra y de los sacramentos. El 


67. «Tenemos en el corazón de una forma especialísima nuestra misión de pastor de 
todo el rehaño... Pero tengo otras ovejas que no son de este rebaño, debo atraerlas < 
deben escuchar mi voz, y habrá un redil y un pastor Éste es el problema misionero en 
toda su amplitud y belleza. Éste es el primer cuidado del Pontificado Romano, aun cuando 
no el único», JuaN xx111, Homilía de su coronación. Cf. «Anuario Petrus» 1959, p. 15. 

672. La predicación del Evangelio es la misión primordial de los pastores de 
la Iglesia (Constitución dogmática sobre la Iglesia, art. 25, 28). 

67b. Cf, Constitución dogmática sobre la Iglesia, cap. 1v, y Decreto sobre el apos- 
tolado de los seglares, art. 2-4, 
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poder de gobernar, confiado a san Pedro, al colegio apostólico y a 
sus sucesores, es decir, al papa y a los obispos, ha de considerarse 
como estrechamente unido a la plenitud del sacerdocio oficial “e, no 
obstante la necesaria diferencia entre poder de orden y de juris- 
dicción. El mismo papa es primero obispo de la sede episcopal de 
Pedro, sin menoscabo de su posición especial dentro del colegio 
de los obispos. 

La dirección y gobierno dentro de la Iglesia — personificados en 
el papa y los obispos — representan de modo especial, con plenitud 
de poderes y, al mismo tiempo, con absoluta subordinación, el triple 
ministerio de Cristo. Todos lo» bautizados y confirmados participan 
de ese mismo carácter en forma general, no oficial. Pero también es 
cierto que estas tres funciones de Cristo se prolongan de manera 
visible en los diversos estados de la Iglesia: el ministerio sacerdotal 
de Cristo en el sacerdocio jerárquico, cuyo servicio gira muy espe- 
cialmente en torno a la eucaristía; el ministerio profético de Cristo 
en los estados de perfección, por los que Dios concede un testimo- 
nio profético en pro de los tiempos escatológicos — en los que ya esta- 
mos —, pues ellos son, «en cuanto es posible serlo desde ahora, un 
anticipo y una imagen de la vida del cielo» Y. Por último, a la rea- 
leza de Cristo sobre todos los campos de la vida sirve de modo 
especial el laicado, de manera particular con su actuación solidaria en 
el seno del apostolado, que debe llevar al campo de lo temporal la 
santificación que dimana del sacerdocio y el testimonio escatológico 
de los consejos evangélicos, con el objeto de conseguir que «la nueva 
tierra y los nuevos cielos» rindan homenaje a Cristo, señor y 
salvador. 

Recae sobre el poder gubernativo de la Iglesia la principal res- 
ponsabilidad de que las tres formas fundamentales de apostolado 
oficial que hemos mencionado prolonguen, en perfecta armonía y 
eficacia, el triple carácter de Cristo, de manera que realice su gran 
misión de amor y de salvación. A continuación expondremos el 
cometido especial de cada una de las tres formas fundamentales de 
apostolado, 


67c. Constitución dogmática sobre la Iglesia, art. 20 y 21. 
68. TreoboreTO, Ad 1 Cor 7, 32, PG 82, 283. 
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D) El sacerdocio jerárquico 


El primer organismo del apostolado oficial lo forma el clero, 
es decir, el sacerdocio jerárquico, compuesto del episcopado, el 
presbiterado y el diaconado, El uso de la Iglesia, de suyo sujeto a 
cambios, cuenta también en el clero a aquellos que se preparan para 
el presbiterado por la recepción de las órdenes menores y del sub- 
diaconado. En los tiempos antiguos se conferían estas Órdenes, que 
no eran más que simples bendiciones, también a aquellos que no 
tenían la intención de llegar al presbiterado, sino simplemente de 
servir a la Iglesia de modo especial en alguna de estas órdenes. 
Estaría muy conforme con el espíritu de la Iglesia primitiva el dis- 
tinguir hoy con alguna orden especial oficial análoga a catequistas, 
auxiliares de párrocos, dirigentes de Acción católica en su rama 
masculina y femenina. 

Los obispos poseen la plenitud del poder sacerdotal; a ellos les 
corresponde el servicio de la palabra y de los sacramentos. Para 
colaboradores suyos se escogen «sacerdotes de segundo grado», lla- 
mados presbíteros. Éstos no tienen el poder de consagrar sacer- 
dotes, ni tampoco la jurisdicción ordinaria. Ésta se les da úni- 
camente conforme a derecho por delegación episcopal. Asimismo 
la administración de la confirmación es, de suyo, privilegio del 
obispo. Los simples sacerdotes sólo pueden administrarla con es- 
pecial delegación. 

Según la Sagrada Escritura (Act 6ss; Phil 1, 1; 1 Tim 3, 12), el 
diaconado constituyó originalmente un ministerio propio en la Iglesia 
y no solamente una simple etapa en el camino del sacerdocio (como 
en la práctica actual de la Iglesia latina). Los diáconos eran elegidos 
por los apóstoles con asistencia de la comunidad y nombrados ofi- 
cialmente mediante la oración y la imposición de manos (Act 6, 6). 
No eran escogidos tan sólo para el servicio de los pobres, sino que 
por encargo de los apóstoles predicaban asimismo la palabra de 
Dios (cf. Act 6, 8ss; 8, 5ss). El doble ministerio de la caridad 


y de la palabra se expresa, pues, en su asistencia en la celebración 
de la eucaristía *. 


69. Constitución dogmática del concilio Vaticano 11 sobre la Iglesia, $ 29; «Ecclesia» 
24 (Madrid 28-11-1965), p. 1654, 
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El restablecimiento del ministerio de diáconos casados ", además de cons 
tituir una ayuda valiosa para el apostolado, es también una garantía de 
que no eligen el celibato sino los verdaderamente llamados; así, la fuerza que 
el celibato del sacerdocio cristiano tiene como testimonio sería mayor. Mu- 
chos podrían estar llamados a servir a la Iglesia con toda abnegación, sin 
tener por el hecho mismo vocación al celibato. Ejemplares padres de fami- 
lia, probados ya en la vida y en el apostolado seglar, podrían dar un incre- 
mento más eficaz al apostolado, gracias a su más íntimo contacto con la vida. 


Como se ha anotado más de una vez, la consagración sacer- 
dotal incluye el solemne compromiso de un apostolado oficial, de 
una «diakonía» del Espíritu (2 Cor 3, 8) que, en medio de la mul- 
tiplicidad de los dones de la gracia, tiene por finalidad realizar la 
visible unidad de la caridad en el cuerpo de Cristo. El ministerio 
sacerdotal es un «ministerio de justicia» (2 Cor 3, 9), de glorifi- 
cación de la amorosa soberanía de Dios. El sacrificio eucarístico, 
que es el centro del ministerio sacerdotal, se celebra para la salva- 
ción de las almas, para la de todo el universo, Por eso se dirá que 
la piedad del sacerdote es auténtica en cuanto se endereza a pro- 
curar la unidad de la fe, de la caridad y de la alabanza de Dios. 
La pureza y el celo del apostolado sacerdotal han de alimentarse 
con la eucaristía. Hasta la oración mental del sacerdote ha de girar 
en torno de ella. El rezo del breviario ha de ser como el eco de la 
celebración eucarística que cae sobre toda su actividad sacerdotal. 
No ha de haber ninguna discontinuidad entre la celebración del di- 
vino misterio y el apostolado diario. En el examen de conciencia 
hemos de investigar ante todo si en nuestro ministerio exterior nos 
hemos esforzado por traducir todo aquello con que nuestra alma 
intimó en la celebración del misterio eucarístico. 

La eucaristía expresa de manera singular aquella unidad del 
sacerdocio que ya nos trae a la mente la misma fórmula «sacer- 
docio jerárquico», la cual nos pone ante los ojos la unidad de un 
orden sagrado. Los más recientes estudios sobre el sacerdocio han 
revalorado el carácter colegial del sacerdocio católico”. No son los 
sacerdotes soldados singulares o apóstoles aislados, sino un cuerpo 


70. WINNINGER, Vers un renouveau du diaconat, París 1958. J. HoRNEFF, Kommt 
der Diakon der fruhen Kirche weder?, Viena 1959 (versión castellana: ¿Vuelve el dia- 
conado de la Iglesia primitiva?, Herder, Barcelona 1962). M. D, CHENU- V. ScHURR, 
Diakome im Jahre 2000?, en «Theologie der Gegenwart» 3 (1960), p. 235-243 (biblio- 
grafía). Cf, Constitución dogmática sobre la Iglesia, art. 29, 

71. Cf. A. M. Rocuer, La collégialité du sacerdoce, «Pastorale oeuvre commune» 
(Compte-rendu du Congrés de l*Union des oeuvres) 1956, p. 129-145. B. BorrE, Charac- 
tere collégial du presbytérat et de l'épiscopat, «Études sur le sacrement de ordre», 
París 1957, p. 97-124; 442. R, Snoexs, Conmcile écuménique et collégialité apostolique, 
«Nouv. Revue Théol.» 1960, p. 349-372 
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apostólico, que trabaja dentro de una unidad viviente, garantizada 
por la obediencia amorosa e inteligente al obispo y al papa. Cristo 
encomendó la Iglesia no a cada uno de los apóstoles, sino al cole- 
gio apostólico. La primera parte de la oración sacerdotal del Señor 
culmina en esta plegaria: «Padre santo, guarda en tu nombre a 
estos que me has dado para que sean uno como nosotros» (Ioh 
17, 11). Cristo puso de manifiesto en su actuación sacerdotal del 
misterio pascual, su absoluta unidad con el Padre: — «todo lo mio 
es tuyo, y lo tuyo mío» (ib. 10) —, de modo semejante la unidad 
en el amor y en el trabajo apostólico de los apóstoles y de la jerar- 
quía sacerdotal será lo que rendirá gloria a Cristo. La unidad 
de los sacerdotes es condición previa indispensable para la unión de 
aquellos que han de creer en Cristo por su predicación, y un pre- 
requisito fundamental e indispensable para realizar la misión apos- 
tólica de la Iglesia: «...para que sean consumados en la unidad, y 
conozca el mundo que tú me enviaste y amaste a éstos como me 
amaste a mi» (ib, 23). 


Mis investigaciones sociológico-pastorales llevadas a cabo desde años, 
y numerosos cursos de ejercitaciones pastorales para el clero de diversas dió- 
cesis y países, refuerzan —con notables excepciones, sin embargo— el 
juicio de no pocos hombres de experiencia, de que el clero actual es suma- 
mente celoso, pero de que en cada región falta, por lo general, una pla- 
nificación pastoral común, y de que no se ve siempre una colaboración cari- 
tativa y comprensiva con el obispo y la curia. Los múltiples dones naturales 
y sobrenaturales no producen todos sus frutos porque no se ha cultivado 
suficientemente la conciencia de la absoluta necesidad de una colaboración 
solidaria en el apostolado y de un esfuerzo solidario por la santificación. 
No se conoce doquiera suficientemente la profanación que encierra el egoís- 
mo de grupos. 

La doctrina del carácter colegial de la jerarquía eclesiástica, tanto en 
relación al colegio episcopal, en la Constitución dogmática sobre la Iglesia, 
como en relación al presbiterio que asiste al obispo, en el Decreto sobre 
el ministerio y vida de los presbíteros, juntamente con el restablecimiento 
de la concelebración presagian feliz y claramente una duradera conversión 
dentro de la Iglesia, de la que seguramente se beneficiará en modo decisivo 
la propia unión de los cristianos ”. 

Cuando la unidad no procede de la celebración de la sagrada eucaristía, 
de la comunión viviente de la caridad, sino únicamente de la administra- 
ción, el triste resultado que se obtiene es la crítica disgregadora de las 
determinaciones y órdenes del obispo y de la curia, o su cumplimiento, 


72. La Constitución sobre la sagrada liturgia subraya que en la concelebración 
«se mamifiesta apropiadamente la unidad del sacerdocio» (art. 57). Un ordinario de 
lugar que denegara la licencia para concelebrar basándose en que existen suficientes 
posibilidades para celebrar individualmente, obraría contra el espíritu y la letra del 
Conciho y por tanto tendría contra él la suprema autoridad de la Iglesia. 
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exacto sin duda si se mira a los términos materiales, pero poco conforme 
con su espíritu. 

Indudablemente la unidad sacerdotal requiere también cierto grado de 
reglamentación legal y de administración; pero lo primero que la produce 
es la celebración del misterio eucaristico de la caridad y de los dones del 
Espíritu Santo. 


En la institución de la eucaristía y del sacerdocio neotestamen- 
tario, después de la unidad y la concordia nada se presenta de tan 
imperiosa necesidad para el sacerdote como la humildad. Es cierto 
que el lavatorio de los pies es un ejemplo aplicable a todos los 
fieles; pero lo es sobre todo a los obispos y sacerdotes. Mientras 
más eminente es el ministerio que se ejerce en la celebración de la 
eucaristía y del apostolado, mayor conciencia se ha de tener de 
que la graciosa participación en el misterio de Cristo depende de la 
buena disposición para «lavar los pies», esto es, para el servicio 
más humilde. Después de que Cristo, que tenía plena conciencia 
de su divinidad y de su condición de rey (cf. Toh 13, 3; 13, 13), 
cumplió su oficio de sacerdote con tal renuncia y con tanta humil- 
dad que pudo decir: «Yo estoy entre vosotros como un esclavo», 
es claro que la eficacia y la fuerza persuasiva del ministerio sacer- 
dotal depende en gran parte de la humildad y de la entrega al 
servicio de la humanidad con olvido absoluto de sí mismo. Sin 
humildad y abnegación no puede haber verdadera concordia; y sin 
concordia en la caridad y en el ministerio tampoco puede haber 
eficaz testimonio de fe (cf. loh 17, 23. 25). 

Uno de los deberes más imperiosos del oficio pastoral de hoy, 
frente al dicho blasfemo de que «la religión es asunto privado», es 
la proclamación del regio poder de Cristo sobre todos los campos 
de la vida. Para que este mensaje, proclamado en el ambiente actual, 
tenga buena acogida por parte del hombre moderno, se requiere que 
vaya avalado por la humildad y la abnegación del sacerdote, por 
su total renuncia a toda ambición de gloria y de poder. El clero 
tiene que tener mucha consideración con el laicado y abandonar 
todo pupilaje indigno del sacerdote. Sólo así podrá conseguir após- 
toles seglares maduros, que le presten una colaboración eficaz. 
Y sólo así podrá servir también de ejemplo a los seglares, cuyo 
testimonio en pro del reino de Dios presupone asimismo la humil- 
dad y el olvido de sí. 

Puesto que el ministerio sacerdotal incluye un apostolado su- 
perior, el «si» a la vocación sacerdotal constituye el punto supremo, 
o por lo menos uno de los más elevados a que puede llegar el lla- 
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mamiento general al apostolado, dirigido a todos los cristianos. 
Al paso que, en los primeros siglos, la comunidad tenía muchas 
veces una parte muy notable en la vocación de los sacerdotes y 
obispos, hoy recae en los seglares, y sobre todo en los padres de 
familia una responsabilidad grande en el cultivo de buenas y sufi- 
cientes vocaciones sacerdotales. Las familias verdaderamente cris- 
tianas son como el primer grado del seminario. Es en un ambiente 
ejemplarmente apostólico en donde mejor se desarrolla la vocación 
sacerdotal. A la inversa, el empeño consciente por aniquilar una 
vocación sacerdotal es una gran injusticia y un pecado contra la 
caridad que va contra aquellos en cuya salvación debía trabajar esa 
vocación, conforme a los designios de Dios. De acuerdo con la 
amonestación del Señor: «Rogad al dueño de la mies que envíe 
obreros a su mies» (Mt 9, 38; Lc 10, 2), todos los fieles han de 
rogar y trabajar. 


G. CACCIATORE, Limit lopedia del sacerdozio, Florencia 21958, 1531-1636; Bi- 
bliografia generale delle opere attinenti al sacerdozio. 

K. H. ScurrKtE, Discípulos y apóstoles. Interpretación bíblica de la misión 
sacerdotal, Herder, Barcelona 1965. 

F. Wukr, Die Spiritualitáat und Frómmigkeit des Weltpriesters, «Geist und 
Leben» 32 (1959) 38-48, 

L. Bouver, El sentido de la vida sacerdotal, Herder, Barcelona 1962. 

CL. DILLENSCHNEIDER, L'Unique Prétre et nous les prétres, París 1960. 

N. GREINACHER, Priestergemeinschaften, Maguncia 1960. 

W. KorsTEN, A, Frorz, P. LinDEN, Die Kirche und ihre ÁAmter, Colonia 
1960. 

O. SEMMELROTH, Das gerstliche Amt. Theologische Sinndeutung, Francfort del 
Main 1960. 

J. Guyor, Das apostolische Amt, Maguncia 1961. 

P. Weber, Eu haristie et ministere, en «Collectanea Melchiniensia» 48 (1963) 
549-572, 

J. McGovan, Concelebration, Sign of the Unity of the Church, Nueva York 
1964. 


2) Los estados de perfección 


La Iglesia ha reconocido oficialmente y ha erigido legalmente 
las órdenes, las congregaciones, las sociedades religiosas y los «ins- 
titutos seculares». Todas estas agrupaciones se empeñan por alcan- 
zar la perfección conforme a los consejos evangélicos, y por cierto 
en comunidad. No es posible formarse una idea cabal de la tarea 
apostólica de la Iglesia sin tener en cuenta la importancia que para 
ella tienen los institutos religiosos. Esto lo señalaba también Pío x11 : 
«La Iglesia no respondería plenamente a los deseos de Cristo, 
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nuestro Señor, siendo su esposa, ni los hombres elevarían sus ojos, 
ansiosos de esperanza, hacia ella como a “bandera levantada sobre 
las naciones” (Is 11, 12), si no encontrasen en su seno hombres 
que brillan con esplendor evangélico por el ejemplo de su vida más 
bien que por sus palabras» ”. 

Los miembros de estos institutos son «apóstoles» en el sentido 
primitivo de la palabra, puesto que la Iglesia les ha dado una mi- 
sión pública y especial. Es cierto que si no se trata de congrega- 
ciones clericales su misión es inferior a la de los sacerdotes, pero 
siempre es más solemne que la de los miembros de la Acción ca- 
tólica %, 

Puesto que tratamos de descubrir la función especial de los 
«estados de perfección» dentro del apostolado de la Iglesia, lo más 
indicado es partir de su específico testimonio, es decir, de su empeño 
por alcanzar la perfección a todo trance. Caminando decididamente 
por el camino de los consejos evangélicos y renunciando a los bie- 
nes más vitales del mundo, como son el matrimonio, el poder ili- 
mitado de disponer de lo suyo, y la absoluta independencia en el 
obrar, deben dar el irrecusable testimonio de que a todo cristiano 
se impone la obligación de esforzarse por llegar a la perfección, 
aunque no en la forma particular de los consejos evangélicos. Los 
votos de pobreza, castidad y obediencia fortalecen en la lucha cons- 
tante que todos tienen que mantener contra la concupiscencia de la 
carne, la concupiscencia de los ojos y la soberbia de la vida. La 
obediencia y la vida de comunidad señalan la importancia de la 
unidad en el ejercicio del apostolado y el precio que por ella hay 
que pagar, que es la negación de sí mismo. 

El testimonio de los consejos evangélicos no alcanza toda su 
significación apostólica sino con la multiplicidad de las vocaciones 
y por su intrínseca relación con el testimonio de los cristianos que 
viven en el mundo y en el matrimonio. 

El testimonio dado por las órdenes religiosas pone de relieve, 
sobre todo, el aspecto escatológico del cristianismo, conforme a la 
palabra del apóstol: «para la apariencia de este mundo» (1 Cor 7, 
31); empero, tal testimonio no adquiere todo su valor sino unido 
con el de aquellos que siguen incondicionalmente a Cristo viviendo 
en el matrimonio y en una profesión cualquiera de la sociedad, y 


73. Disc. a los Superiores generales de las Órdenes e Institutos religiosos, del 
11-11-1958 (cf. «Anuario Petrus», 1958, p. 32); cf. Decreto sobre la adecuada renovación 
de la vida religiosa, art. 12. 

74. Cf. o. e, art. 1, 6, 12-15, y Constitución dogmática sobre la Iglesia, cap. vr. 
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así dan el testimonio de su fe en la redención de toda la creación 
y de su anhelo y esperanza de participar en la dichosa libertad de 
los hijos de Dios ”. 

Los estados de perfección han de dar testimonio en pro de las 
verdades fundamentales de la fe, mediante su actividad y sobre 
todo con una existencia cumplida. Este testimonio es uno, a pesar 
de su rica variedad. La vida oculta de las órdenes contemplativas 
enseña con silenciosa incisión que la oración y el sacrificio son ele- 
mentos esenciales del apostolado de la Iglesia: quien se consagra a 
Cristo absoluta y totalmente se consagra también de manera total 
a la salvación del prójimo. Desde el momento en que la Iglesia rati- 
fica aún esta forma de vida religiosa y acepta solemmemente la 
consagración a Dios, es preciso reconocer en ella una forma oficial 
del apostolado en sentido pleno ”*, Muy de acuerdo con esto la Igle- 
sia proclamó a santa Teresa del Niño Jesús, la escondida carmelita de 
Lisieux, patrona de las misiones entre infieles. 

El apostolado y el testimonio de las órdenes de vida contempla- 
tiva guarda una intrínseca relación con el de las de vida activa, con 
lo que deberían quedar a cubierto de todo descrédito. Las órdenes 
de vida activa, que atienden a especiales necesidades, conforme a 
una especial vocación para cada clase de apostolado exterior, pien- 
san que nunca deben prescindir de dar la primacía a la vida con- 
templativa, puesto que es el fundamento de un apostolado fructuoso. 
Además de las órdenes que por su retiro en estricta clausura testi- 
fican que para todo apostolado es indispensable el desprendimiento 
de las cosas de la tierra, existen las congregaciones, y sobre todo 
últimamente, los institutos seculares; todos ellos, por la forma de 
vida abierta al mundo, testifican su firme confianza de que aun «en 
medio del mundo» es posible guardar la clausura del corazón. Sobre 
todo los institutos seculares, que dan el ejemplar testimonio de que 
se pueden observar con perfección los consejos evangélicos aun 
en las profesiones del mundo y bajo un traje secular, echan un 
puente precioso por donde los seglares que viven en el mundo y 
en el matrimonio puedan llegar a la perfección, pues también éstos 
deben adoptar el espíritu de los consejos evangélicos en lo íntimo 
de su corazón, mediante un desprendimiento íntimo y radical y 
una entrega total «a las cosas del Señor» (cf. 1 Cor 7, 29ss). 

Además de las numerosas órdenes e institutos religiosos que se 


75. Cf. B. HarinG, La piedad de los seglares. Caminos para seguir a Cristo en el 
mundo, en El mensaje cristiano y la hora presente, Herder, Barcelona 1968, 507-527. 
75a. Cf. Comstitución dogmática sobre la Iglesia, art. 44. 
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consagran expresamente al apostolado directo, existen numerosos 
religiosos y miembros de institutos seculares que se dedican a ofi- 
cios caritativos y culturales, ofreciendo el precioso testimonio apos- 
tólico de que la Iglesia también aprecia las cosas terrenales, sabiendo 
que están en estrecha relación con la salvación del alma. Las órde- 
nes activas que se dedican al ejercicio de la caridad hacen visible 
y palpable el testimonio de la santidad y de la caridad de Cristo y 
de su Iglesia. La fuerza irradiante de la fe perdería muchísimo 
con la desaparición de esas Órdenes e institutos *, 

Para hacer más visible el carácter de testimonio y el valor apos- 
tólico de la vida cristiana vivida únicamente en lo interior se limi- 
tan los hermanitos y hermanitas del padre De Foucauld a imitar 
la vida humilde de Jesús en Nazaret”. Este testimonio adquiere va- 
lor particular en este tiempo en que se sobreestiman los resultados 
visibles, y en que el activismo y la confianza en los simples métodos 
de apostolado tienden a falsificarlo. 

«En todos estos casos la misión encargada requiere absoluta- 
mente a todo el hombre, para mantenerlo en disponibilidad para 
muchos cometidos» ”. La consagración a Dios y al ministerio apos- 
tólico de la Iglesia forman una perfecta unidad. 


76. A este respecto dijo Pío x11 al 1 Congreso internacional de religiosos: «Ya sabéis 
que se dice que la caridad hacia los prójimos va perdiendo paulatinamente su naturaleza 
religiosa y se hace laica. Pero la beneficencia que no reciba sus principios de la fe sino 
de otra fuente no es caridad ni podrá llamarse católica... Donde ejercen su actividad 
religiosas en que aliente el espíritu vital de sus institutos, preparadas cada día, por amor 
de Cristo, a entregar su vida entera por los enfermos, se nota en derredor una atmósfera 
en que la virtud hace maravillas que no podrían esperarse ni de las invenciones técnicas 
ni de la medicina. Así pues, las órdenes y congregaciones religiosas que profesan la 
vida activa, tengan ante los ojos y cultiven todo aquello que pueda dar a sus obras 
carácter sagrado y alimentar en las conciencias limpias el fuego del Espíritu Santo» 
(discurso del 8-12-1950, cf. «Anuario Petrus» 1950, p. 185). En el mismo discurso anotaba 
tres características de especial actualidad para esos institutos: «amplitud en el pensa- 
miento y concepción, unidad en la organización y ordenación, rapidez en la ejecución» 
(ib., p. 1833, $ 17). 

77. «Ésta es la clase de predicación de los hermanitos; y ésta es necesaria para 
cierta plenitud de apostolado aun allí en donde hay urgente necesidad de la acción pas- 
toral... Esta exclusividad nuestra es en cierto modo necesaria para dar testimonio de la 
presencia de Jesús entre los hombres sólo con la vida. Cualquier componenda oscurecería 
ese testimonio, pues no se vería tan claramente que, en definitiva, se trata únicamente de 
vivir la vida de Jesús» (P. VoILLAUME, Lettres aux Petits Fréres, según «Information 
Cath. Intern.» n.* 79, 1958, p. 29s). Por lo demás, esta vida sencilla conforme a los con- 
sejos evangélicos en medio del mundo existió ya primitivamente en la Iglesia como forma 
especial de apostolado oficialmente aceptada. Pensamos en el estado de vírgenes en el 
mundo durante los primeros siglos de la Iglesia, que, una vez terminadas las persecu- 
ciones al cristianismo, prolongaron en cierto modo el testimonio de los mártires. Se ignora 
generalmente que, hacia mediados del siglo pasado, nació una congregación («Vierges de 
Jésus et de Marie») muy pronto aprobada por la Santa Sede, cuyos miembros viven por 
lo general en el mundo, sin distinguirse exteriormente en nada de los demás fieles, y 
aun sus más íntimos allegados ignoran generalmente que sean religiosas con votos de 
pobreza, castidad y obediencia. Sólo la fuerza irradiante del testimonio de su caridad y 
de su desprendimiento indica su entera consagración al seguimiento de Cristo, 

78. G. Phmiuip*s, Le róle du laicat dans l'Eglise, París 1954, 
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Desde Pío xi el apostolado seglar, que desempeñó siempre en 
la Iglesia un papel esencial, experimentó un desarrollo singular, que 
se refleja aun en la literatura de la teología y de la pastoral prácti- 
ca”. En el Decreto sobre el apostolado de los seglares del concilio 
Vaticano 11 ha recibido ahora un puesto seguro e importante en la 
teología y en la pastoral. No entra dentro de los límites de una expo- 
sición general de la moral reseñar las discusiones aún no cerradas 
acerca de este asunto. Aquí será suficiente exponer los puntos más im- 
portantes de esta intrincada cuestión, señalando lo que ya está su- 
ficientemente esclarecido o aceptado comúnmente. 


a) Apostolado general y connatural de los seglares 


Hay apostolado «común» de los seglares cada vez que el cris- 
tiano, sin esperar a que le confíen una misión especial o lo encua- 
dren en alguna organización particular, trata de ganar a otros para 
Cristo, con su vida y con su palabra, en el lugar en que se encuen- 
tra y en la profesión que ejerce; y todo esto en virtud simplemen- 
te de ser cristiano, es decir, en virtud de la intrínseca idoneidad y 
«misión» que le confiere el bautismo y la confirmación y, dado el 
caso, el sacramento del matrimonio. El cristiano recibe con el ca- 
rácter bautismal una participación gratuita en la vocación reden- 
tora de Cristo, con el fin de que trabaje en Cristo y con Cristo en 
salvar al mundo *. Lo que a ello lo obliga no es sino el ser cris- 
tiano, el pertenecer al cuerpo místico de Cristo, y la caridad para 
con Dios y con el prójimo, que es como el corazón de la ley de 
Cristo *, El lugar y puesto de su apostolado le queda señalado por 
su situación en el mundo. 


Por cesto a este apostolado espontáneo y a este cumplimiento del oficio 
en el mundo lo podemos llamar, con razón, apostolado laical connatural, 
cargando el acento sobre laical. En tal caso al seglar no lo consideramos 


79. La bibliografía pertinente allegada con ocasión del II Congreso mundial del 
apostolado, señalaba para el período de 1922 a 1957 mada menos que 2229 publicaciones. 
Cf. L'Apostolato dei laici. Bibliografía sistiematica, Milán 1957. 

80. «La incorporación a esta unidad viviente que se llama “Iglesia” se realiza por 
el carácter del bautismo y la confirmación. Pero éstos son una participación en el carácter 
vocacional de Cristo, en su función misionera de redentor, en su poder y, por lo mismo, 
en el dominio de Dios. El cristiano es un ser dotado de un poder asombroso» (V, ScHurr, 
Seelsorge in einer neuen Welt, Salzburgo *1959, p. 64). 

81. Cf. Decreto sobre el apostolado de los seglares, art. 2-4. 
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en su simple aspecto negativo, como no-clérigo, sino en su aspecto positivo, 
como miembro activo del pueblo ——en griego laós — de Dios *, 

En este apostolado connatural que viene impuesto por el simple hecho de 
ser cristiano, hemos de contar toda cooperación para la «edificación del 
cuerpo místico de Cristo», como la oración, la reparación, el buen ejemplo, 
la enseñanza individual, la exhortación. Lo que aquí caracteriza al seglar como 
seglar es su posición en el mundo y la forma de su apostolado que de ella se 
deriva, y que es ocasional y muchas veces indirecto: «Se trata de hacer penetrar 
el espíritu cristiano en toda la vida familiar, social, económica y política... 
La consecratio mundi es, en lo esencial, obra de los seglares mismos, de 
hombres que se hallan mezclados íntimamente en la vida económica y social, 
que forman parte del gobierno y de las asambleas legislativas $, 

A la cuestión acerca de si estas formas de apostolado pueden designarse 
en sentido estricto como apostolado seglar se ha respondido afirmativamente 
en el Decreto sobre el apostolado de los seglares (art. 2) del concilio Vati- 
cano 11: «Todo el esfuerzo del cuerpo místico, dirigido a este fin (ordenar 
todo el mundo hacia Cristo), se llama apostolado, que ejerce la Iglesia por 
todos sus miembros y de diversas maneras; porque la vocación cristiana, 
por su misma naturaleza, es también vocación al apostolado» *%, 


El seglar proclama el mensaje de salvación a su modo, simple- 
mente con el cumplimiento cabal de su tarea profesional y civili- 
zadora, pero realizada bajo el impulso de su fe cristiana. De ese 
modo colabora en la formación de un ambiente que glorifique a 
Dios y salve al hombre. «La ley de Dios se injerta en el terreno 
de lo temporal mediante la conciencia de los seglares» *, 

Mas no sólo eso; hay aún algo que pertenece directamente a la 
misión connatural de los seglares, y es que, dada la ocasión, y, por 
lo mismo, atendida su propia y especial situación, proclamen ex- 
presa y claramente el mensaje evangélico, afirmando así con su 
palabra el testimonio de su fe. El seglar no recibe para esto la auto- 
rización directa de la autoridad, sino del sacramento de la con- 


82. Constitución dogmática sobre la Iglesia, art. 31. «Sería desconocer la verda- 
dera naturaleza de la Iglesia y su carácter social el distinguir en ella un elemento 
puramente activo: las autoridades eclesiásticas, y, por otra parte, un elemento pu- 
ramente pasivo: los seglares. Todos los miembros de la Iglesia... están llamados a 
colaborar en la edificación y perfeccionamiento del cuerpo místico de Jesucristo» (Pío x11 
al II Congreso mundial del apostolado seglar. Cf. Anuario Petrus, 1957, p. 173. 
Cf. Mystici Corporis Christt, AAS 35, 1943, p. 241. JuAN XXIII se expresa de ma- 
nera aún más firme, si cabe: «Ni siquiera es posible entender que se profese la fe 
cristiana sin tener un empeño vigilante y ardoroso de apostolado, pues “cada cual está 
obligado a propagar la fe” (ST 11-11, q. 3 a. 2 ud 2). Quien se honra con el nombre 
de cristiano debe saber perfectamente que un deber de conciencia, en cierto iodo pri- 
mero y principal, lo obliga a ser testigo de la verdad que profesa y de la gracia que 
transforma su alma» (Princeps Pastorum, AAS a. 1959, p. 8505). 

83. Pío x1r, ib., p. 173. 

84. Estas formas de apostolado Pío x11 no las consideró como «apostolado seglar 
en sentido estricto» («Herderkorrespondenz» 12 ([1957.1958] 115). 

85. Directoire en matióre sociale del episcopado francés, n.* 32; cf. Constitución 
pastoral sobre la Iglesia en el mundo actual, art. 33-39, 
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firmación : «El confirmado recibe el poder de confesar la fe “quasi 
ex otfficio”» *, 

El seglar es el cristiano cuya colaboración en la obra de la sal- 
vación y en la propagación del reino de Dios se realiza en y por 
su actuación dentro de las estructuras del mundo y en el campo 
de lo temporal *. 


b) Misión apostólica en el matrimonio y la familia y poder para ella 


El sacramento del matrimonio «es apostólico en su acto esen- 
cial» Y. «El apostolado de los cónyuges y de las familias tiene im- 
portancia trascendental, tanto para la Iglesia, como para la sociedad 
civil» %. En la administración del sacramento, ambos esposos son 
los ministros recíprocos de la vida divina. Deben, pues, con toda 
su existencia ser testigos de la divina caridad, y además pastores 
de sus hijos, y por cierto en virtud del sacramento matrimonial 
por el que se les otorga completa autoridad en ese campo. Las 
palabras que como recíprocos pastores se dirigen mutuamente los 
casados y las que a sus hijos enderezan, tienen un grado de auto- 
ridad semejante a la del obispo respecto de sus diocesanos, en el 
supuesto, claro está, de que procedan en perfecto acuerdo con 
la doctrina y la autoridad de la Iglesia. Su apostolado dentro de la 
familia es oficial en un sentido eminente y Sin que sea necesario 
que reciban un encargo especial. El sacramento del matrimonio, 
como tal, les da el encargo y la autoridad en ese campo. 


c) Los seglares al servicio oficial de la pastoral 


Hay seglares por centenares de miles ocupados como em- 
pleados principales o secundarios en el servicio pastoral en calidad 
de sacristanes, organistas, maestros de capilla, administradores de 
los bienes eclesiásticos y, sobre todo, multitud de catequistas. Por 
esa ocupación eclesiástica tienen una misión oficial en un campo 
delimitado %. Para enseñar legítimamente la religión se necesita la 
missio canonica, el mandato eclesiástico de enseñarla. Este poder 


86. ST 111, q. 72 a. 5 ad 2. Cf. V. Scuurr, Auch der Late hat das Wort, «Leben- 
dige Seelsorge» 6 (1955), p. 1-11. 

87. Y. Concar, Esquisse d'une théologie de laction catholique, «Cahiers du clergé 
rural», n.” 22 (1958) 391. 

88. V. ScHurr, Seelsorge wm ewmer neuen Welt, p. 65. 

89. Decreto sobre el apostolado de los seglares, art. 11; cf. Constitución dogmá- 
tica sobre la Iglesta, art. 41. 

90. Cf. Constitución dogmática sobre la Iglesia, art. 33 y 41; Decreto sobre el 
apostolado de los seglares, art. 16 y 17. 
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es claramente distinto del poder de enseñar que corresponde al 
papa y al obispo en virtud de su divina institución. Todos los de- 
más, sean sacerdotes o seglares, tendrán autorización oficial sólo 
«en fuerza de la misión que han recibido del legítimo magisterio» ”. 
Los sacerdotes y los seglares pueden tener mandato delimitado 
para enseñar las cosas de la religión, mandato que «según los casos, 
puede ser el mismo para los dos. Se distinguen, sin embargo, por 
el hecho de que el uno es sacerdote y el otro seglar. En cuanto al 
valor y la eficacia del apostolado ejercido por el que enseña religión, 
dependen de la capacidad de cada uno y de sus dones sobrenatu- 
rales» %. Aunque la contribución prestada por los seglares entu- 
siastas de su fe, bien dotados y bien instruidos, pudiera, en ciertas 
circunstancias, eclipsar el trabajo pastoral de no pocos sacerdotes, 
con todo, esos seglares continúan siendo seglares; además de que 
el mandato a ellos otorgado, o a su empleo eclesiástico puede fijarse 
un límite, como también puede ser limitada su disponibilidad para 
el servicio de la Iglesia. Sn embargo, su apostolado no es el típica- 
mente propio de los seglares como tales. Aunque no vamos a afirmar 
que les sea intrínsecamente extraño, pues también ellos recibieron en 
la confirmación el Espíritu Santo con abundante plenitud (cf. 
Tit 3, 6). 


En realidad, los seglares podrían desempeñar muchas funciones que a 
pesar de la escasez relativamente grande de sacerdotes, corren aún por 
cuenta de éstos. Pío x1r advertía: «Que la autoridad eclesiástica aplique 
también aquí el principio general de la ayuda subsidiaria y complementaria; 
que se confíen al seglar las tareas que éste puede cumplir tan bien o incluso 
mejor que el sacerdote» %. Nada deberá empañar la verdad establecida por 
el concilio Vaticano 11 de que el apostolado de los seglares como tal «es la 
participación en la misma misión salvífica de la Iglesia, a cuyo apostolado 
todos están llamados por el mismo Señor en razón del bautismo y de la 
confirmación» *, es decir, no es una participación en el ministerio jerárquico 
que sólo corresponde a los pastores consagrados. El cambio decisivo ope- 
rado en la Iglesia no es la concesión a seglares de oficios clericales, sino 
la restitución de la misión correspondiente a los seglares. 


d) El apostolado organizado de la Acción católica 


Como ya lo anotamos, es esencial al apostolado jerárquico de 
la Iglesia la unidad fraterna, cuya cima visible es el papado. En 


91. Pío x11, Disc. del 31-5-1954, AAS 46 (1954), p. 315; «Anuario Petrus» 1954, p. 62. 

92. Pío x11, Disc. al 1 Congr. mundial de AAS 46 (1954) 113. Cf, «Anuario Petrus» 
1957, p. 172. 93. 1Tb., p. 173. 

94, Constiución dogmática sobre la Iglesia, art. 33; cf. Decreto sobre el apostolado 


de los seglares, art. 3. 
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realidad, es la caridad sobrenatural la que exige esta unidad, indis- 
pensable en la vida y en la propagación del mensaje de salvación. 
Por eso el apostolado seglar exige esencialmente la centralización 
de sus fuerzas, y si es preciso sti organización *, Es así como exis- 
tieron siempre y existen en la Iglesia grupos y movimientos de 
apostolado seglar. Mientras éstos no reciban un reconocimiento 
por parte de la Iglesia y una misión para algún apostolado espe- 
cial, ya sea expresa, ya tácitamente, no pasan de ser el apostolado 
espontáneo y connatural de los seglares. Pero se tornan apostolado 
con carácter oficial desde el momento en que son reconocidos por 
la Iglesia, y sobre todo cuando reciben algún mandato especial. 


Es así como desde tiempo las pías uniones, las hermandades, las com- 
gregaciones marianas y las diversas órdenes terceras ocupan un lugar oficial 
en la Iglesia. Uno de los indicios del esfuerzo por la santidad en estas aso- 
ciaciones fue y será siempre el celo por la gloria de Dios y por la salva- 
ción de las almas. Estas piadosas asociaciones son indudablemente oficiales; 
mas no son, o por lo menos no lo son en primer término, órganos oficia- 
les del apostolado exterior. Sin duda que no podrán alcanzar de ningún 
modo su esencial finalidad, es decir, la formación de perfectos cristianos 
sino adiestrándolos por lo menos para el apostolado connatural de los seglares 
y despertando en ellos el ánimo de tomar parte activa también en el apos- 
tolado organizado, cuando se ofreciere la ocasión. 


La Acción católica, en el sentido expuesto por Pío x1 y preci- 
sado después con mayor exactitud, es una forma oficial y organi- 
zada de apostolado común, con lo cual se diferencia de las piadosas 
asociaciones que acabamos de nombrar. Pío x1 empleó oficialmen- 
te y por primera vez la expresión Actio catholica en su encíclica 
Ubi arcano de 23 de diciembre de 1922, y en su circular dirigida 
al cardenal Bertram, de Breslau, del 13 de noviembre de 1928*, y 
en varias ocasiones más la calificó de participación en el apostolado 
jerárquico». Su sucesor en la silla de san Pedro, Pío x1r, sustituyó 
ordinariamente el término «participación», participatio, por el de 
«cooperación», cooperatio, evidentemente menos expuesto a dis- 
cusiones. Y anotó que el apostolado de los seglares dentro de la 
Acción católica, aun cuando se realice por especial mandato, «es 
siempre apostolado de seglares y que no llega a ser “apostolado 
jerárquico”»”. El fin inmediato de estas organizaciones es el fin 


05  C£. ibid., art. 18, 

96 AAS 14 (1922), p. 693. AAS 20 (1928), p. 385. 

97. Visc. del 5-10-1957, «Anuario Petrus» 1957, p. 174. Cf, para esta cuestión K. RAH- 
NER, Uber das Leienapostolat, en «Schriften zur Theologie» 11, Einsiedeln 1955, p. 3528; 
traducción castellana: Sobre el apostolado de los seglares, en Escritos de teología 11, 
Taurus, Madrid 1961. 
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apostólico de la Iglesia, es decir, en orden a evangelizar y santificar 
a los hombres, y a formar cristianamente su conciencia, de suerte 
que puedan saturar del espiritu del Evangelio las diversas comuni- 
dades y los divesos ambientes» *, 

La Acción católica es esencialmente una acción eclesiástica, a 
diferencia del apostolado connatural de los seglares, en el que ellos 
son Iglesia, mas no colaboradores oficiales de la jerarquía. Puesto 
que en la Acción católica se trata de una actuación eclesiástica orga- 
nizada, no es posible ni siquiera imaginarla sino bajo la dirección de 
la jerarquía, sin cuya misión y vigilancia no puede haber trabajo 
de apostolado plenamente oficial. Con todo, esa dirección por parte de 
la jerarquía no se pretende que sea tal que reduzca al seglar a ser un 
instrumento sin independencia, encargado de simples ejecuciones. Por 
el contrario, el individuo de la Acción católica debe formarse para 
tomar por sí mismo las más grandiosas iniciativas y para conducirse 
como verdadero católico adulto. Juan xx111, en su definición de la Ac- 
ción católica, expresaba esa correlación que debe reinar entre la exacta 
obediencia y la actuación propia y personal: «Es la Acción católi- 
ca una asociación de seglares católicos con oficios propios, a los 
que va aneja la carga de un deber, y cuyo cumplimiento requiere 
la sumisión a las directrices de las autoridades jerárquicas, pero 
de tal modo que los seglares mismos tengan su dirección. Para esto 
es necesario que se formen hombres capaces de inflamar en celo 
apostólico a las varias asociaciones y de llevarlas a la plena ro- 
bustez» *. 

La Acción católica es un organismo estructurado con múltiples 
tareas y oficios, uno de cuyos primordiales cometidos es elevar a 
sus miembros a perfectos católicos adultos, darles un profundo 
conocimiento de la fe y enseñarles métodos apropiados de aposto- 
lado, y más que todo el arte de ejercer un influjo común sobre el 
ambiente. Es claro que para ello se requiere que los seglares, los 
religiosos y los sacerdotes colaboren de común acuerdo y que cada 
cual dé su concurso en aquello en que posee mayor capacidad. 
Aunque los sacerdotes no son los dirigentes, sino sólo los conseje- 
ros espirituales de los grupos de Acción católica; los seglares «asu- 
men la responsabilidad en la dirección de estas organizaciones» *”. 


98. Decreto sobre el apostolado de los seglares, art. 20a. 

99. Princeps Pastorum, ASS 51 (1959), p. 857. Cf, Disc. a la Acción cat. de Roma, 
ASS 52 (1960), p. 83-90; Prima Romana Synodus, art. 641. 

100. Decreto sobre el apostolado de los seglares, art. 20b. 
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La jerarquía eclesiástica no pretende encontrar en los 
seglares de Acción católica a simples instrumentos ejecuti- 
vos, sino más bien a colaboradores en la viña del Señor, 
responsables y competentes. La obediencia de todos a las 
directrices de la jerarquía garantiza la unión eficaz de 
las fuerzas y la convergencia de los diversos dones de la 
gracia. 


Los obispos son los que señalan a los grupos de Acción católica 
su respectivo cometido y las directrices decisivas, sobre las que 
no ha de discutirse. Empero, en las cuestiones eclesiásticas mixtas 
y en la elección del método que conviene al ambiente del mundo, 
estando los seglares más mezclados con éste y poseyendo por lo 
mismo, muchas veces, mayor competencia, han de ser tenidos como 
órganos consultivos y ejecutivos de los obispos. Aun los demás 
pastores de almas deben, conforme al deseo de la Iglesia, aprove- 
char amplia y alegremente los consejos de la Acción católica, sobre 
todo de la junta parroquial. De seguro que con ello nada pierden 
de su prestigio y autoridad. 


Muchas son las cosas que inducen a desear una mayor participación de 
los seglares en el estudio de la teología «y que muchos de ellos se dediquen 
ex profeso a estos estudios y profundicen en ellos con medio científicos ade- 
cuados» '%, El encuentro entre la Iglesia y el mundo será cada vez mejor 
sólo cuando la Iglesia posea una minoría selecta de seglares con una elevada 
formación profana y religiosa '%, 


e) Principios de organización de la Acción católica 


Las formas en que se organiza la Acción católica en los dife- 
rentes países no son idénticas. Hasta cierto punto es ello necesario, 
pues la Acción católica debe buscar el encuentro entre la Iglesia 
y el mundo moderno, y este mundo no es idéntico en todas par- 
tes*”. El desarrollo integral estimula indudablemente a seguir la 
dirección señalada por Pío x1I1 en el II Congreso mundial del 
apostolado seglar: «Todos los grupos pertenecerían a la Acción 
católica y conservarían su nombre y su autonomía; pero todos ellos 


101. Constitución pastoral sobre la Iglesia en el mundo actual, art. 62, 

102. Esto tiene aplicación sobre todo para aquellos que saben servirse de los 
medios publicitarios. 

103. «Es necesario — y juzgamos conveniente insistir en ello — que el método de 
apostolado se adapte convenientemente a las condiciones y necesidades de los lugares. 
No es posible, en efecto, aplicar a una región, sin ninguna diferencia, lo que se realizó 
en otra» (JUAN Xx111, Princeps Pastorum, AAS 1959, p. 856). 
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juntos formarían, como Acción católica, una unidad federativa» “. 
Según eso, la Acción católica tendrá, ante todo, una organización 
central para cualquier actividad organizada de los seglares, a con- 
dición de que ésta sea de tal naturaleza que pueda entrar en cola- 
boración con la jerarquía y con los órganos superiores de la Acción 
católica establecidos por la jerarquía. 

La organización central, compuesta de los diversos jefes de 
la «unidad federativa», se adapta a la organización jerárquica de la 
Iglesia : luego por parroquias y obispados — en éstos podrían for- 
marse agrupaciones regionales, de acuerdo con la unidad regional, 
o, si se quiere, con la unidad sociológica, deducida, por ejemplo, 
después de una misión popular regional —, por países, en cuanto 
éstos pueden estar organizados en «conferencias episcopales» o de 
otro modo. 

La Acción católica, conforme al pensamiento original de Pío xi, 
se divide primordialmente según los cuatro estados naturales : hom- 
bres, mujeres y juventud masculina y femenina. Esta división se 
observa en la organización central; pero sería un error considerarla 
como opuesta a una división que se conformara más bien con los 
diversos ambientes. El intento esporádico por suprimir los otros 
grupos de Acción católica para conservar únicamente los formados 
según los cuatro estados naturales, puede considerarse hoy como 
definitivamente fracasado. 

La Acción católica se divide en varias organizaciones particu- 
lares conforme lo piden las necesidades especiales: Acción católica 
especializada. El fundamento de esta división es el ambiente, es 
decir, la diversidad de ámbitos vitales. El ambiente es el campo 
principal del trabajo pastoral confiado a los seglares **. 

Cada barrio de una ciudad tiene su importancia sociológica : en 
ellos trabaja el apostolado doméstico o vecinal**; los lugares de 
trabajo tienen la suya: para ellos es el apostolado empresario. En 
este aspecto la JOC, fundada por el sacerdote José Cardijn, ocupa 
un lugar destacado. Su principio de «ver, juzgar, actuar», esto es, 
adquirir conocimiento del medio ambiente, esfuerzo común por 
llegar a un juicio acertado sobre lo que exigen las circunstancias, 
acción rápida conforme a un plan común, se ha convertido en un 
lema fundamental del trabajo misionero y ha contribuido no poco 


104. Cf, «Anuario Petrus», 1959, p. 174-5; también el Decreto sobre el apostolado 
de los seglares (art. 20) insiste sobre este punto. 

105. Cf. Decreto sobre el apostolado de los seglares, art. 20, y V. Scuurr, Seelsorge 
in emer neuen Welt, p. 57ss. 

106. Cf. J. SPIELBAUER, Seelsorge durch Laien, Friburgo de Brisgovia *1962. 
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al desarrollo de la sociología pastoral al servicio de la cura de 
almas '". Pío x1I afirmó de la JOC que «era una forma adecuada 
de la Acción católica que correspondía perfectamente a las necesi- 
dades de la época actual» *”. 

Lo decisivo es que los grupos de acción procedan del ambiente 
y encaminen su actuación a cristianizarlo. Las asociaciones de 
obreros que no realizaran una actividad apostólica común en la 
empresa y que no buscaran cómo establecer contacto con las fuer- 
zas que allí estuvieran dispuestas al apostolado apenas corresponde- 
rían a las necesidades de nuestros tiempos. 

Suma eficacia han tenido en diversos lugares, particularmente 
en Francia, los pequeños círculos familiares que muestran la soli- 
daridad de las familias animadas por el espíritu apostólico y em- 
peñadas en realizar el ideal cristiano del matrimonio y de la familia 
en un mundo tan descristianizado. Tales asociaciones de familias 
han sido muy recomendadas por el Concilio **, Pero se requerirían 
asociaciones familiares más amplias, aun internacionales, para poder 
realizar las siguientes tareas que requiere la recristianización del am- 
biente familiar en el mundo. Las asociaciones familiares católicas son 
una de las obras de Acción católica, y no de las de menor impor- 
tancia, lleven o no lleven esta denominación *”. 


El catolicismo alemán cuenta con un sistema sociológicamente bien orga- 
nizado de asociaciones que, en su mayoría, existían ya cuando se estableció 
formalmente la Acción católica. Muchas podrían simplemente y sin intro- 
ducir cambio alguno en su finalidad, ni en sus estatutos, agregarse a la 
Acción católica como elementos federativos. Pero sí es de desear una reagru- 
pación y reestructuración de asociaciones conforme a las situaciones socioló- 
gicas actuales; no pocas asociaciones y cofradías deberían reformarse en 
sus estatutos, y aun internamente para adaptarse a la vida corriente. Pero lo 
importante es llegar a una unidad realmente federativa que garantice la 
prosecución de objetivos importantes con unidad de acción. 


No faltan asociaciones católicas que rechazan conscientemente 
la agregación formal a la Acción católica: no por esto solo se las 
ha de reprobar. En ciertas circunstancias puede haber buenos mo- 
tivos para ello; por ejemplo, cuando se quiere mantener una 


107 Cf. B. HárInG, Fuerga y flaqueza de la religión, Herder, Barcelona 1964, 
p. 390. 

108. Disc. del 8-7-1937. Cf. «Doc. cath.» 38 (1937), col. 387. Monseñor GARRONE, 
L'Action catholique, París 1958, p. 13. 

108a. Decreto sobre el apostolado de los seglares, art. 11. 

109, Cf. B, HárinG, El matrimonio en nuestro tiempo, Herder, Barcelona *1968. 
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actividad cultural que, animada del espiritu católico, tiene reper- 
cusión política, y no se quiere inmiscuir a la jerarquía, sino que 
los seglares quieren asumir toda la responsabilidad. 

Frente a ciertas discusiones suscitadas sobre todo en Italia, afir- 
mó taxativamente Pío xI1 que «la Acción católica no puede reivin- 
dicar el monopolio del apostolado de los seglares». Habló del males- 
tar existente en muchos lugares debido al uso demasiado restringido 
del vocablo «Acción católica», de donde aparecia que «las organi- 
zaciones que no entran en el cuadro de la Acción católica concebida 
como apostolado seglar organizado aparecen como de menor auten- 
ticidad, de importancia secundaria, menos apoyadas por la jerar- 
quía, y permanecen como al margen del esfuerzo apostólico esencial 
del elemento seglar... Más aún: prácticamente se le concedería la 
exclusiva, rechazando las diócesis aquellos movimientos apostóli- 
cos que no llevasen la etiqueta de la Acción católica» *. 

Es absolutamente normal que, además de las organizaciones de 
Acción católica especializadas que se estructuran de acuerdo con 
los diversos ambientes, se reconozcan aquellas fuerzas apostólicas 
que se dedican de igual modo a los hombres de cada ambiente y de 
cada clase social. Junto con la organización central de la Acción 
católica, realizan la importantísima misión de garantizar y de abo- 
nar con su testimonio la unidad de apostolado de la Iglesia, triun- 
fando de todo distanciamiento social, A este respecto ocupa un 
lugar destacado la Legión de María. Carece de importancia el hecho 
de si, por el nombre, pertenece o no a la Acción católica. 


f) la Acción católica y la política 


La Acción católica es completamente diferente de cualquier 
organización política. Claro está que no puede renunciar a hacer 
prevalecer los principios cristianos en la vida política; pero con- 
forme a las directrices de los sumos pontífices, debe permanecer 
independiente de todo partido político **. Pues es propio de todo 
partido político, como tal, seguir, en las cuestiones políticas, una 


110. Disc. al 11 Congreso mundial del apostolado seglar. Cf. «Anuario Petrus», 1957, 
p. 174. 

111. Cf. Monseñor SuENENS, feología del apostolado de la legión de María, Desclée 
de Brouwer, Bilbao 1961. 

112. El Sínodo Romano de 1960 advierte en su art. 661: «Los miembros de la 
Acción católica deben dar prueba de que están fuera y por encima de los partidos polí- 
ticos. Pero corresponde a su misión el formar la conciencia de los ciudadanos acerca del 
buen uso de los deberes y derechos políticos. Pueden y deben ejercer su influjo sobre los 
políticos y los hombres de Estado cuando se trata de defender la fe, las buenas costum- 
bres y los derechos de la Iglesia.» 
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orientación absolutamente autónoma, no recibida de los obispos. 
El partido político es, en la sociedad de hoy, una organización típi- 
camente secular; nunca ni por ningún título puede considerársele 
como órgano de la jerarquía. En él deben actuar los seglares com- 
petentes, y en determinadas circunstancias pueden así obrar mayor 
bien que en la misma Acción católica; pero lo hacen en su propio 
nombre, no en el de la Iglesia. 

<Con el fin de establecer la más clara separación entre la Acción 
católica y los partidos políticos, los dirigentes de la Acción católica 
no podrán desempeñar ningún cargo superior en partido político 
alguno, ni ocupar puesto alguno que lleve aneja la responsabilidad 
política o administrativa» **, 


y) Vocación general y particular 


Ante la gran variedad del apostolado seglar, del que sólo hemos 
podido trazar un bosquejo en lo que precede, todo cristiano ha de 
preguntarse: «¿No estaré llamado también yo a cooperar en algu- 
na forma determinada de apostolado, a dar mi apoyo y mi simpatía 
a algún movimiento apostólico determinado ?» 

Sea como fuere, cada uno ha de tener en cuenta que, por su 
condición de cristiano, está en el deber de ser apóstol y testigo del 
reino universal de la divina caridad, por lo menos en alguna de las 
formas generales del apostolado. La primera y fundamental exi- 
gencia de la caridad sobrenatural es procurar la salvación del pró- 
jimo. Pero no hemos de echar en olvido la segunda, que es ayu- 
darlo en sus necesidades temporales. Y aunque este cuidado no 
alcance directamente la altura del primero, se presentan a veces 
situaciones en que aparece más imperioso y urgente. El Señor 
colocó entre las señales del advenimiento del reino de Dios el que 
«los ciegos ven, los cojos andan, los leprosos quedan limpios..., 
los pobres son evangelizados» (Lc 7, 22). Ante la dureza de cora- 
zón del hombre irredento, las obras de caridad cristiana son la 
continuación de las curaciones y de la maravillosa multiplicación 
de los panes por el Señor. Son también una parte del mensaje 
evangélico a los pobres. ¿Cómo podría predicárseles este reino 
omnipotente de la divina caridad sin ayudarles al mismo tiempo 
en sus necesidades temporales, conforme a las posibilidades? Pues- 
to que el reino de la divina caridad es universal, cualquier demos- 


113. Sínodo Romano, art. 662. 
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tración de amor al prójimo viene a ser, por lo menos mediatamente, 
una contribución a su salvación. 

El «kairós», la «gracia que le ha sido dada en la medida del 
don de Cristo» (Eph 4, 7), le señala a cada uno su deber. Ya que 
no hay más que un solo Señor que conduce el mundo con su pro- 
videncia y solicita interiormente al hombre con su gracia, es pre- 
ciso ver cómo ambas cosas se aúnan: «¿qué necesita de mí el 
prójimo hic et nunc?». Y «¿cómo pagaré al Señor todo lo que me 
ha dado?» 


L'Apostolato dei laici. Bibliografia sistematica, «Vita e pensiero», Milán 1957. 

Pío x1, Ubi arcano, AAS 14 (1922) 673-700. 

Pío x11, Discurso al 1 Congreso mundial del apostolado seglar, del 14-10-1951, 
AAS 43 (1951) 784-792 (cf. GaLinDo, Colección de encíclicas y documen- 
tos pontificios, Madrid $1962, 11, 2068ss); Discurso a los dirigentes de la 
Acción católica italiana, de 4-9-1940, AAS 32 (1940) 362-372 (cf. Ga- 
LINDO, ibid., 11, 1996ss); Discurso a los dirigentes y socios de la Acción 
católica italiana de 3-5-1951, AAS 43 (1951) 375-379 (cf. GALINDO, ibid,, 
11, 2060ss); Discurso a los presidentes de la juventud masculina de Acción 
católica italiana de 20-4-1946, GALINDO, ibid., 11, 2038ss; Carta al episcopado 
de Italia sobre la Acción católica, de 25-1-1950, GaLINbDO, ibid., 11, 1943; 
Radiomensaje a las asociaciones femeninas de la Acción católica española, 
de 1-7-1951, AAS 43 (1951) 558-560; Radiomensaje al I Congreso nacio- 
nal de la Acción católica portuguesa de 10-12-1950, AAS 43 (1951) 118-122. 

A. FiscuEr, Seelsorgehilfe. Werkbuch fúr apostolische Schulung und Arbeit 
der Laien, Friburgo de Brisgovia 1952. 

L ZeiGEr, S. L, L'heure des laws, París 1954. 

H. Urs von BaLTHASAR, Der Laie und der Ordensstand, Friburgo y Einsie- 
deln 1949, 

F. KLOSTERMANN, Der Laie in der Kirche, «Der Seelsorge» 29 (1959) 259-269. 

H. Duméry, Die drei Versuchungen des modernen Apostolates, Viena 1951. 

K. RAHner, Uber das Laienapostolat, en Schriften zur Theologie, 11, Einsie- 
deln-Colonia 1955, 339-373; trad. castellana: Sobre el apostolado de los 
seglares, en Escritos de teología 11, Taurus, Madrid 1961. 

—, Paulus, Apostel heute, «Sendung und Gnade», Innmsbruck-Munich 1953. 

—, Bemerkungen zur Theologie der Sákularinstitute, «Orientierung» 20 
(1956) 87-95. 

L. Txrese, Der Christ in der Kirche, Aschaffenburg 1954. 

G. PniLips, Der Laie in der Kirche, Salzburgo 1955. 

O. SEMMELROTH - L. HoFrMANN, Der Laie in der Kirche. Seine Sendung, 
seine Rechte, Tréveris 1955 (antes en «Trierer Zeitschr.» 64 [1955] 332- 
362). 

«Lebendige Seelsorge» 6 (1955) fascículo 1: Laienverkiindigung (ci. 1951, 
fascículo 5). 

B. ScmuLte, Die bisantinisch-slawische Theologie úber den Dienst der Luien 
in der Kirche, «Ostkirchliche Studien» 5 (1956) 243-284, 

Y. Concar, Jalones para una teología del laicado, Barcelona 1961. 


447 


Las dos formas de la caridad 


—, Wenn ihr meine Zeugen seid. Uber das Apostolat und das Prophetenamt 
der Laien in der Kirche, Stuttgart 1958. 

Der Laie und die Heiligung der Welt. Eine europúische Rundfrage, «Wort 
und Wahrheit» 13 (1958) 573-693; 661-680. 

H. HrImeRL, Laien im Dienste der Verkúndigung, Viena 1958. 

«Lebendige Seelsorge» 9 (1958) fascículo 6: Helfermangel — Ungerufene 
Reserven. 

R. SvomoDa, Bilder der Liebe, Erwágungen fúr den Dienst im Caritas- und 
Pfarrapostolat, Ratisbona 1958. 

J. SchoIswoHL, V. ScHurr, E. KLOs1ERMANN, Der Late. Rechte und Pflich- 
ten, Viena 1959 (edit. K. Rudolf). 

V. ScHURR, Seelsorge tn einer neuen Welt. Eine Pastoral der Umwelt und 
des Laientums, Salzburgo 31959. 

«Anima» 14 (1959) fascículo 2: Der Laie als Sendbote der Kirche. 

Ruf und Reich. Gestalt und Werk des Laien in der Welt (edit. por F. Lo- 
RENZ), Recklinghausen 1959, 

P. GLORIEUX, Le Laic dans V'Église, Paris 1960. 

F. BourbDEau, Zeugnis in der Begegnung. Grundform des Laienapostolates, 
«Theol. Digest» 1 (1958) 50-54, 

—, La promotion des jeunes travailleurs, ferment de Papostolat jociste, «Mas- 
ses ouvriéres» 16 (1960) 2-44, 

B. HanssLerR, Das Gottesvolk der Kirche, Dusseldorf 1960. 

J. SPIELBAUER, Seelsorge durch Laien, Friburgo de Brisgovia *1962, 

Der Laie in der Kirche (sínodo de la diócesis de Sekau), Colonia 1961. 

J. ComBLiN, Versagt die Katholische Aktion?, Graz-Viena-Colonia 1962. 

W.H. voy WaLbEGG, Das seelsorgerliche Gesprách, en «Pastoralblátter» 105 
(1965) 546-557. 

A. Mavruce, La qualification juridique de l'Action catholique, en «Nouvelle 
Revue Théologique» 95 (1963) 387-409. 

F. KLosTERMANN, Katolische Aktion nach Vaticanum II, «Seelsorger» 36 
(1966) 309-319. 


Sobre la piedad seglar: 


F. Wuzr, S. 1., Der Laie und die christliche Heiligkeit, «Geist und Leben» 
20 (1947) 11-26. 

«Geist und Leben» 23 (1950) fascículo 4: Laienfrommigkeit. 

1. F. Górres, Die leibhaftige Kirche, Francfort del Main *1951. 

J. KeutER, Du kannst die Welt verwandeln, Nuremberg 1951. 

J. M. PzrrRIx, O. P., Geist und Aufgabe der Sákularinstitute, Maguncia 1960. 

—, L'heure des laws, Paris 1954. 

H. HirscHmanN, Die evangelischen Ráte im Weltstand der Christen, «Geist 
und Leben» 26 (1953) 101-105. 

J. B. Lorz, S. L, Meditation, der Weg nach innen, Francfort del Main 1954. 

—, Laienchrist und neue Frómmigkeit, «Geist und Leben» 26 (1953) 304-308 ; 
cf. también 21 (1949) 418-429. 

B. WeLtE, Vom Geist des Christentums, Francfort del Main 1955. 

Ihr sollt mir Zeugen sein. Der 76. Deutsche Katholikentag in Fulda, Pader- 
born 1955, principalmente p. 441ss. 

R. EceNTER, Die Aszese in der Welt, Ettal 1957. 


448 


En las necesidades espirituales 


—, Christliche Latenfrómmigkeit. Erwigungen zu ihrem Begriff und ihrer 
Aufgabe, «Múnchener Theol. Zeitschr.» 10 (1959) 7-18. 

. NEuHAUSLER, Ruf Gottes und Stand des Christen, Erwágungen su 1. 
Kor 7, «Bibl. Zeitschr.» 3 (1959) 43-59, 

J. B. Bauer, Die Wortgeschichte von «laicus», «Zeitschr. f. Kath. Theol.» 
81 (1959) 224-228. 

A. BRUNNER, Die Frage der Laienaszese, «Geist und Leben» 32 (1959) 
190-204. 

R. CARPENTIER, Theologie des Ordensstondes und Hetligkeit des Laien, «Geist 

H 


109! 


und Leben» 32 (1959) 433-441. 

. WoLTER, Bernhard von Clairvaux und die Laien. Aussagen monastischer 
Theologie úiber Ort und Berufung des Laien in der erlósten Welt, «Scho- 
lastik» 34 (1959) 161-189, 

H. J. Schutz, Frómmigkeit in einer weltlichen Welt, Stuttgart 19509, 

B. HARING, La piedad de los seglares, en El mensaje cristiano y la hora 
presente, Herder, Barcelona 1968, 507-527. 

F. Wuzr, Ist die Bergpredigt fúr Christen in der Welt realisierbar?, «Geist 
und Leben» 31 (1958) 184-197. 

—, Geistliches Leben in der heutigen Welt. Zur Geschichte und Ubung der 
christlichen Frómmigkeit, Friburgo de Brisgovia 1960. 

M. ScumiD, Bemerkungen und Fragen zur Spiritualitát der Laien, en Der 
Christ und die Weltwirklichkett (edit. por K. RunoLr), Viena 1960, 65-110. 

A, AUuErR, Weltoffener Christ. Grundsáteliches und Geschichtliches zur Laien- 
froómmigkett, Dusseldorf 1960. 

TH. Suaver, Der Weltauftrag des Christen, Augsburgo 1961. 

F. KLosTERMANN, Der christliche Apostolat. Idee und Problematik, Inms- 
bruck 1961 

J. SPIELBAUER, Seelsorge durch Laien, Friburgo de Brisgovia 21962. 

Der Laie in der Kirche (Sekauer Diozesan-Synode 1960), Colonia 1961. 

«Der grosse Entschluss» (Viena). Revista de los padres jesuitas de Austria 
que se ocupa especialmente del tema. 

L. ScueErrczYK, Die hetlshafte Stellvertrelung als missionarischer Impuls, 
en «Geist und Leben» 37 (1964) 109-125, 

C. CoLomBO y otros autores, Los laicos y la vida cristiana perfecta, Herder, 
Barcelona 1965. 

J. M. Díez ALrGría y otros autores, Santidad y vida en el siglo, Herder, 
Barcelona 1968. 


449 


29 — Hare 11 


Capítulo tercero 


PECADOS DIRECTOS CONTRA EL AMOR AL PRÓJIMO 


La mayoría de los pecados que contra el amor al prójimo se 
cometen, son los pecados de omisión de los deberes positivos ya 
indicados. Pero lo que más se opone al «regio precepto» de la ca- 
ridad, son los sentimientos y los actos de hostilidad contra sí mismo 
o contra el prójimo y todo proceder que menoscabe positivamente 
el bien propio o el del prójimo. 

Los principales pecados de esta índole son: el odio y la enemis- 
tad contra la persona del prójimo —que no han de confundirse 
con el odio contra sus pecados, el cual es bueno de por sí—; el 
odio diabólico, dirigido a sabiendas contra la salvación del prójimo 
y su amistad con Dios; la envidia, que es el pesar por el bien 
ajeno, y que llega a envidia diabólica cuando se siente por el amor 
de Dios en el prójimo. Del odio y la envidia proceden los alterca- 
dos y discordias, como también las peleas y las guerras injustas, 
que destruyen la paz, fruto y al mismo tiempo condición de la 
caridad. Nadie ignora que hay arrebatos momentáneos intrascen- 
dentales, provocados por la contradicción o la pasión: la prontitud 
en aplacarse muestra que no son brotes de auténtico odio. En la 
guerra injusta se acumula la ferocidad de las multitudes hasta que 
estalla con efectos devastadores. La peor consecuencia de la guerra 
es el odio sistemáticamente atizado contra el pueblo enemigo. La 
falta de consideración con el prójimo puede manifestarse de mil 
maneras. El hombre indelicado y falto de caridad tiene una nota 
que lo distingue, y es que rara vez advierte la pena y el daño que 
causa a los demás. ¿Quién no tiene que sufrir hoy día por el estré- 
pito de los motoristas, de los radiorreceptores puestos a toda po- 
tencia, por la inobservancia de las leyes de tráfico que pone con- 
tinuamente en peligro la vida de los transeúntes ? 
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Así como la caridad con el prójimo se ejercita mediante las 
virtudes que le sirven de canal, así también la falta contra cual- 
quiera de esas virtudes hiere indirectamente la caridad fraterna. 
Nos contentamos aquí con señalarlo, pues en el último capitulo de 
la moral especial volveremos sobre ello. 

En los párrafos siguientes vamos a tratar de los pecados que 
más directamente se oponen a lo que es privativo de la caridad 
cristiana, o sea, al cuidado por el bien espiritual del prójimo; tales 
son : la seducción, el escándalo y la cooperación a los pecados ajenos. 


1. LA SEDUCCIÓN 


La seducción (scandalum directum) es el esfuerzo premeditado 
e intencional para hacer caer al prójimo en pecado. El seductor es 
el que intencionalmente tiende al prójimo una trampa, un lazo 
(scandalum), en el que ha de caer. La seducción puede realizarse 
instando, aconsejando u ordenando, o también obrando de tal ma- 
nera que el prójimo entienda claramente que se le quiere inducir 
a una acción o voluntad pecaminosa. La manera más pérfida de 
seducir, es la de aquellos que tienden la red a la víctima sin que 
a ellos se les puedan probar sus perversas intenciones; obran pro- 
curando no comprometerse exteriormente para no ser acusados O 
descubiertos como instrumentos del maligno. Esta seducción tene- 
brosa no merece juicio más benigno que la otra, clara y manifesta, 
en que el seductor no vela su intención. Ambas obligan en con- 
ciencia a la misma reparación. 

La seducción es, por sí misma, pecado grave, y lo es doble- 
mente: pecado contra la caridad y pecado contra aquella virtud 
en la que se intenta hacer caer. Por lo mismo, al confesar dicha 
falta es preciso señalar a qué pecado grave se quiso inducir. El 
hecho de que el otro se haya dejado seducir o no, no cambia en 
nada el pecado de seducción; sin embargo, importa saberlo para 
determinar la obligación de reparar el daño temporal y espiritual. 


El inducir a faltas veniales será pecado grave si quien induce y escanda- 
liza está especialmente obligado, en virtud de su cargo, a impedir precisa- 
mente aquellas faltas, o si el seductor prevé que éstas serán el camino para 
llegar a pecados graves, y siempre que se ve que son manifestación de hosti- 
lidad o de falta a una responsabilidad conocida y grave respecto de la sal- 
vación del prójimo, 
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La seducción procede generalmente de la codicia, o del culpable 
deseo de hallar cómplices en la maldad y las fechorías. Si, por el 
contrario, procede de la intención premeditada de hacer que se pier- 
dan los demás, apartándolos de Dios eternamente, el hombre se 
hace culpable de seducción diabólica (cf. loh 8, 44: «Él —el dia- 
blo — es homicida desde el principio»), que es pecado mortal ex 
toto genere suo, y no admite parvedad de materia. 

Terrible como león a quien quieren arrebatar los cachorros se 
muestra nuestro Señor contra los seductores: «Al que escandali- 
zare a uno de estos pequeñuelos que en mí creen, más le valiera 
que le colgasen al cuello una piedra de molino y le arrojaran al 
fondo del mar» (Mt 18, 6). Lo que quiere decir : «Sería afortunado 
aquel que, a cambio de cargar con semejante culpabilidad, tuviese 
que padecer muerte tan inhumana» ?. 


11. EL ESCÁNDALO 


1. Delimitación general del concepto de escándalo 


La Sagrada Escritura y la tradición incluyen también la seduc- 
ción en el concepto de escándalo *. En su acepción más general, 
escándalo designa un tropiezo, una trampa en la que viene uno a 
tropezar. En la seducción se tiende un lazo intencionalmente; en el 
escándalo propiamente dicho (scandalum indirectum) falta tal 
intención, pero sí se da una negligencia e imprudencia en algún 
modo consciente. En la esfera del espíritu hay entre la seducción 
y el escándalo indirecto la misma diferencia que entre el asesinato y 
el homicidio en el campo material. 

Escándalo es, pues, toda acción libre que puede tornarse para 
algunos en lazo de tropiezo en el camino de la salvación. Al escán- 
dalo activo —escandalizar — corresponde el escándalo pasivo 
— escandalizarse —. El escandalizarse, el sucumbir ante el escán- 
dalo puede acaecer o porque se ha cedido al influjo de una acción 
culpable (scandalum datum et acceptum), o porque se tomó oca- 
sión de escándalo de una acción buena, o por lo menos subjetiva- 
mente recta (scandalum mere acceptum) del prójimo. 


1. F. TILLMANN, Die katholische Sittenlehre 1vy, 2, 277. 
la Por partir aquí del uso de las lenguas modernas se tratan por separado la 
seducción y el escándalo. 
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(No estará por demiás notar que en el lenguaje popular se emplea la 
palabra escándalo en un sentido muy diferente del que tiene en moral. Así, 
«armar un escándalo» pucde ser una cosa muy inocente y muy diferente de 
«dar escándalo»; lo primero es causar alboroto, lo segundo es dar un mal 
ejemplo que pueda arrastrar a otro al mal obrar.) 


2. El escándalo según la Biblia 


Con la palabra «escándalo» (skándalon) no se limita la Sa- 
grada Escritura — como hacen generalmente los moralistas — a 
designar las acciones atentatorias contra el bien espiritual del 
prójimo, a quien presentan culpablemente una ocasión de pecado. 
Para los escritores sagrados, escándalo es todo aquello que, por 
cualquier motivo, puede hacer caer al prójimo, aún más, es todo 
lo que provoca un decidirse al bien o al mal. 

Cristo nuestro Señor es, conforme a la profecía de Simeón, 
el gran escándalo: «Puesto está para caida y levantamiento de 
muchos en Israel» (Lc 2, 34). Él es el signo que provocará la con- 
tradicción, por la que se manifestarán los sentimientos de muchos 
(no sólo los de los buenos sino también los de los malos) (1. c.). 
Él es la «piedra de tropiezo, la piedra de escándalo» (Rom 9, 33; 
cf. Is 8, 14; 28, 16; 1 Petr 2, 6s; Mt 21, 44). 

Entraba en el ser y en la misión de Cristo el ser «escándalo» 
para el mundo pecador, para los escribas que a sí mismos se de- 
claraban justos y, en fin, para todo su pueblo, que había colocado 
sus esperanzas mesiánicas en los bienes de la tierra. Su obra y la 
misión del Espíritu Santo debía poner de manifiesto que el pecado 
del mundo no era un simple «desorden», o una sencilla «equivo- 
cación», sino una verdadera «rebelión contra Dios» (Ioh 16, 8s). 
Nuestro Señor procede muy a sabiendas al no evitar el escándalo 
(Mt 15, 12). A la sencilla observación de sus discípulos que le 
dicen: «¿Sabes que los fariseos al oírte se han escandalizado»?, 
responde: «Dejadlos; son guías ciegos» (l.c.). Los fariseos tro- 
pezaron contra Cristo porque estaban ciegos. El fim, pues, que 
perseguía Cristo con su «escándalo» era abrirles los ojos, para ver 
si se hundían más o se convertían. 

Después de la gran promesa de la eucaristía prefirió Cristo 
permitir el escándalo de los apóstoles a atenuar ni siquiera una 
palabra. Mucho menos quiso evitarles el escándalo de su cruz. De 
todos modos, los preparó a él con suma paciencia y caridad. El 
anuncio de la pasión lo hizo relativamente tarde, aunque bastante 
a tiempo para que el viernes santo estuvieran en condición de no 
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sucumbir. Pedro, del solo anuncio de la pasión, toma ocasión para 
un grave escándalo, hasta querer convertirse, a su vez, en «es- 
cándalo» y en «seductor» del Señor (Mt 16, 23). 

Con su doctrina, su persona y su cruz quiere Cristo ofrecer un 
escándalo; mas no para inducir a la caída, sino para que el enérgi- 
co reactivo de su escándalo ponga en evidencia lo que en el hombre 
hay de falso y de corrupto, descubriendo los pensamientos y pro- 
cederes hostiles a Dios y haciendo así posible el retorno completo 
a El. En esta perspectiva, las palabras de Cristo: «Dichoso el que 
no se escandalice en mí», puede acaso interpretarse del siguiente 
modo: ¡Dichoso el que se siente interiormente agitado por el 
saludable escándalo de mi venida, de mi doctrina y de mi pasión 
de manera que queden derrotados sus falsos ideales y se le abran 
los ojos a la acción libertadora de la verdad! 

Donde más claramente ofreció Cristo el gram escándalo de la 
declaración de su divinidad fue ante el sumo sacerdote. Con tal 
claridad y precisión contestó a Caifás, que nada mejor podía éste 
haber deseado para provocar su condena. Cristo dio ese escándalo 
con el mayor énfasis, para quitar toda posibilidad de vacilación a 
quienes habían de sentenciarlo en el consejo supremo y en los de- 
más tribunales, y en último término, para que la fe de todos los 
tiempos tuviese con ello un ejemplo que la vigorizara. 

Tampoco los apóstoles, a ejemplo del Señor, minimizaron el 
escándalo del evangelio, y menos aún el de la cruz, ni siquiera 
frente a la gnosis*., El punto capital de la predicación de san Pablo 
es inexorablemente el de la cruz de Cristo, «escándalo para los 
judíos, locura para los gentiles» (1 Cor 1, 17-25; 2, 2). Sabía, en 
efecto, que el Crucificado era, «para los llamados, poder y sabidu- 
ría de Dios». Puesto que la muerte en cruz del verdadero Hijo de 
Dios es el punto básico de la doctrina evangélica, tenía el apóstol 
que presentar el «escándalo» sin paliativos, para que el hombre 
tomara su decisión a toda conciencia. 

Pero también san Pablo procede con suma cautela y gradual- 
mente en cuestiones de gran importancia. Da tregua a los judíos, 
a los paganos y a los recién convertidos, hasta que maduren ciertas 
ideas. Es así como él, que ha proclamado tan alto la libertad frente 
a la ley del Antiguo Testamento, hace circuncidar a su discípulo Ti- 
moteo para no cerrar desde el principio toda entrada a los judíos. 
Y en su conducta personal se hace «judío con los judíos, gentil con 


lb, Cf. J. Dawi£tou, Théologie du judéo-christianisme, París-Tournai 1958, p. 2910. 
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los gentiles, flaco con los flacos; se hace todo para todos, a fin de 
salvarlos a todos» (1 Cor 9, 20ss). A los cristianos de Roma les 
advierte que no han de ofrecer ocasión de escándalo a los flacos en 
la fe por una actitud rigida respecto de los alimentos prohibidos 
en el Antiguo Testamento (Rom 14 y 15). Él mismo se cuenta entre 
los «fuertes», entre aquellos que no tienen por impuro ningún ali- 
mento (Rom 14, 14). Pero lo decisivo no ha de ser este conoci- 
miento de los fuertes, sino la amable atención al bien y salvación 
del débil, del prójimo. Nadie ha de complacerse a sí mismo; todos 
hemos de parar mientes en las flaguezas de los débiles (Rom 15, 1). 
Hay que estar dispuesto a abstenerse de un manjar prohibido por 
la caduca ley ritual, antes que dar a un hermano ocasión de pecar. 
«Mirad sobre todo que no pongáis tropiezos o escándalo al her- 
mano» (Rom 14, 13). 

Igualmente advierte el apóstol a los corintios que el saber que 
sus dioses son falsos no es razón para darse a tales prácticas 
que perturben las conciencias poco avisadas y provoquen caídas. 
Es cierto que no hay tales dioses y que de por sí se podrían comer 
las carnes a ellos ofrecidas, dando gracias al verdadero Dios. Pero 
todas estas consideraciones pasan a segundo plano ante la capital 
importancia que reviste esta otra, a saber: que, con mi proceder, 
no debo, sin necesidad, dar al prójimo ocasión de pecado. Aquí 
queda magníficamente retratada el alma del apóstol: «Si mi comi- 
da ha de escandalizar a mi hermano, no comeré carne jamás, por 
no escandalizar a mi hermano» (1 Cor 8, 13). 


Por consiguiente, el cristiano ha de estar dispuesto a 
renunciar a muchos actos libres, acaso buenos en sí mismos, 
cuando entiende que han de ser ocasión de ruina espiritual 
para el prójimo. En verdad, no hay acción realmente buena 
si no se tiene en cuenta el efecto que ha de producir sobre 
el prójimo. «Nadie busque su provecho, sino el de los otros» 
(1 Cor 10, 24). 


El mismo san Pablo, en el incidente de Antioquía con san Pe- 
dro, propugnó una actitud uniforme respecto de la ley ritual, para 
que se mostrase claramente que ésta ya no era obligatoria, aunque 
por ello se escandalizasen gravemente los judaizantes (Gal 2, 11ss). 
San Pedro, queriendo evitar el escándalo de los judeocristianos 
— y sólo por eso, no por respeto humano, ni mucho menos por 
error teórico, y por una falsa apreciación del efecto que había de 
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producir su conducta —, se abstenía de comer con los cristianos 
venidos del paganismo. Los judaizantes querian erigir este ejem- 
plo del jefe de los apóstoles en principio inquebrantable. Con él 
se ponía en peligro la pureza del Evangelio y se provocaba una 
gravísima crisis para la misión entre los paganos. Por eso san 
Pablo tuvo que exigir a san Pedro que se resolviera a dar el es- 
cándalo a los judeocristianos, quebrantando la ley mosaica, ya 
fenecida, a fin de preservar, tanto a ellos como a los venidos de la 
gentilidad, de un escándalo mucho más grave y peligroso, el de 
flaquear en los artículos esenciales del Evangelio ?. 


3. Disposiciones interiores del escandaloso 
Diversas maneras de escandalizar 


El pecado de escándalo procede fundamentalmente de la poca 
importancia dada a la salvación del prójimo. 

El escandaloso de la peor especie no para mientes en el desas- 
troso efecto que sus acciones causan respecto de la salvación del 
prójimo, precisamente por ausencia de la caridad sobrenatural. 
Este caso es totalmente distinto del que escandaliza inocentemente; 
porque puede suceder que, a pesar de profesarse un verdadero 
amor al prójimo, no advierta uno el verdadero efecto de la propia 
conducta sobre éste, o no le atribuya la importancia que tiene. En 
este caso no hay pecado de escándalo; en el primero, por el con- 
trario, cada acto escandaloso reviste la misma culpabilidad y mali- 
cia que la disposición de que procede, De ordinario, no estará el 
hombre tan embebido en sí mismo que no advierta si su proceder 
es o no perjudicial para el bien espiritual del prójimo. Y si, a pesar 
de todo, escandaliza, es por egoismo, por no poner límites a su 
libertad de acción, o porque busca su comodidad a expensas ajenas. 

El efecto probable que tendrán las acciones sobre el alma del 
prójimo es uno de los principales elementos de la situación moral. 
Muchas pueden ser las razones por las que una acción cualquiera 
influya perjudicial, o por lo menos peligrosamente, sobre el pró- 
jimo: o porque la acción posea perversidad intrínseca, o porque 
sea tomada en mala parte, o por debilidad, o incluso malos senti- 
mientos del prójimo. En general se trata de causas más o menos 
relacionadas entre sí. 


2. Cf. H. M. Féxrer, Pierre et Paul a Antiochie et d Jerusalem, Le conflit des deux 
apótres, París 1954, y ST 11-11, q. 43 a. 6 ad 2. 
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El escándalo más común y peligroso es el que se da con las 
malas acciones, con el mal ejemplo. Éste encierra un poder espe- 
cial de seducción, cuando procede de una persona amada o inves- 
tida de autoridad. Cuando el mal ejemplo se multiplica y se 
hace habitual en un sector humano, constituye una vigorosa po- 
tencia de corrupción moral. Aun los que simplemente contempo- 
rizan con él, contribuyen a aumentar su eficacia y son, en cierto 
modo, causantes del escándalo. El escándalo es tanto más grave 
y pecaminoso cuanto mayor es el influjo que por su posición so- 
cial ejerce quien lo da. El escándalo sólo se da cuando se comete 
la acción pecaminosa; aunque es cierto que los pecados puramen- 
te internos obran contra el prójimo, porque significan una dismi- 
nución de caridad para con él y predisponen a cometer la acción 
escandalosa. 


En confesión sólo hay que acusarse expresamente del escándalo del mal 
ejemplo, cuando éste poseía una especial peligrosidad; pues el peligro general 
queda ya implícito en la confesión del pecado. 

Una moral puramente legalista, por ocuparse del escándalo claramente 
perceptible, del mal ejemplo, podría pasar por alto el escándalo no menos 
peligroso que ofrece el cristiano, y toda comunidad cristiana al «colocar 
la luz bajo el celemín» y al falsificar el testimonio en pro del evangelio 
con una medianía satisfecha de sí misma. Los fieles que quieren escu- 
driñar su conciencia a la luz del evangelio se examinan, y no como de cosa de 
poca importancia, acerca de ciertas formas de escándalo que, por una parte 
padecen, y por otra dan a los demás y que podríamos concretar así: el 
marcado minimismo legalista, aun respecto del mayor de los mandamientos : 
el del amor a Dios y al prójimo; la sustitución de las limpidas formas del 
evangelio por las formas amaneradas de piedad, por la literatura devocional, 
por los «objetos de piedad», por las imágenes, el apetito de revelaciones 
privadas, el uso de sacramentales desprovisto de espíritu religioso, la pre- 
lación dada a lo exterior, cl gran escándalo de una liturgia formalista que 
no está al alcance del pueblo, el aburguesamiento de la piedad y de la 
vida, los recelos y críticas incesantes contra todo intento de revitalizar 
la pastoral, el egoismo de muchas almas «piadosas» en el trabajo de su salva- 
ción, pues no piensan sino en su alma y en su cielo, y nada en el reino y 
reinado de Dios. Y es precisamente nuestra pasmosa buena fe'ante seme- 
jante manera de escandalizar la que no pocas veces apaga el entusiasmo 
de la fe en tantos convertidos, y la que, por último, causa en tantos incré- 
dulos y herejes la buena fe en su desprecio por la Iglesia y en su lucha 
contra ella?*, Este escándalo dado «de buena fe» tiene muchas veces un influjo 
peor que el escándalo por debilidad. 


2a. Cf. Constitución pastoral sobre la Iglesia em el mundo actual, art. 19-21, 
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Pío xi señaló con claridad esta clase de escándalo: «El peor obstáculo 
a nuestros esfuerzos no es acaso la oposición declarada de los enemigos 
de Dios y de las almas inmortales, sino la indolencia, la apatía, el descuido 
y el irónico complejo de superioridad de aquellos hombres que se tienen a 
sí mismos por correctos cristianos y por católicos convencidos y practican- 
tes. Es parte muy importante de nuestra misión abrirles los ojos y hacerles 
caer en la cuenta de la gravedad del mal y de su propia responsabilidad» 3, 
Hay que tener la decisión de mirar de frente este escándalo inmenso y lleno 
de peligro, pero también hay que tener en cuenta lo siguiente: no hemos de 
expresarnos nunca acerca de la Iglesia de la misma manera que lo hacen 
quienes, estando fuera de ella, la acusan, como si nosotros nada tuviéramos 
que ver con ese escándalo. Éste sería el mayor escándalo, el de los fariseos. 
Cierto que ni Dios, ni la Iglesia necesitan las mentiras de una falsa apolo- 
gética; pero la verdad absoluta debe principiar por nosotros. Por último, 
si acusamos las formas latentes del escándalo, no hemos de cerrar los ojos 
ante la santidad oculta o visible que hay en la Iglesia. Así, por ejemplo, no 
hemos de negar que el alejamiento de la Iglesia por parte de grandes masas 
obreras tuvo también su causa en el escándalo de una liturgia y pastoral 
aburguesadas y sin vida que poco tenían en cuenta a los hombres; no pode- 
mos excusarnos a nosotros mismos ni a todos los trabajadores distanciados 
de la Iglesia; con todo, nunca faltaron en la Iglesia apóstoles sociales, 
ni legítimos esfuerzos para acomodar la liturgia a la condición obrera, ni 
ejemplos de piedad varonil. No hemos quedado abandonados, sin remedio y 
sin recurso, a los escándalos dados o recibidos. La Iglesia, por medio de 
sus exhortaciones, de su enseñanza y de sus santos, nos muestra el camino 
por el que podemos evitar eficazmente el escándalo *. 


b) El escándalo de los «débiles» (scandalum pusillorum) 


Hay circunstancias en que puede darse escándalo grave aun 
por acciones que, consideradas en sí, independientemente de su 
eventual efecto sobre el prójimo, son buenas, o por lo menos indi- 
ferentes. Hay ocasiones, efectivamente, en que dichas acciones 
revisten un aspecto malo que puede descarriar una conciencia 
débil, o dar pie a una persona débil para entregarse a idénticos 


3. Pío x11, discurso del 29-9-1948 a los participantes en el Congreso internacional 
de Asociaciones de protección a la joven. 

4. El mismo BErNANOS que, respecto de los miembros de la Iglesia dominados por 
el fariseísmo, escribe: «Vosotros habéis sido para mi infancia y mi juventud un escán- 
dalo insufrible, al que sólo pude resistir empeñándome por comprenderos», añade: 
«Empero, tal escándalo debe existir. Para nuestro criterio, Cristo quiso despojarse a sÍ 
mismo. Vosotros sois todavía una especie de signo sacramental respecto del gran sacra- 
mento del permanente anonadamiento divino» (H. Ukrs von BALTHASAR, Le chrétien 
Bernanos, París 1956, con la cita de Bernanos, «Lettre aux Anglais», p. 152). También 
E. Mounter, quien tan alto ha protestado contra un cristianismo estático e insípido, y 
que clama por el verdadero escándalo saludable de una vida cristiana colmada, anota 
con Kierkegaard: «Los campeones de la fe no dan al hombre de muestro siglo el escán. 
dalo de lo extraordinario, sino el de una existencia vaga y aburguesada. Y es como si 
el fondo de nuestro corazón debiera soportar la prueba de formas de tan modesta apa- 
riencia» (L'affrontement chrétien, Paris 1945-1948, p. 38). 


458 


El escándalo 


procederes, que en sí no serán malos, pero para ella serán por 
lo menos peligrosos. Dos causas obran en el que así se escanda- 
liza, ambas ajenas al actuante: la debilidad y fragilidad moral del 
prójimo — por eso se llama scandalum pusillorum— y su inca- 
pacidad para discernir el deber en su situación. La culpabilidad 
del que provoca el escándalo proviene del poco cuidado y circuns- 
pección con los débiles. De éstos habla san Pablo en 1 Cor 8s 
y Rom l4s. 


Hay obligación seria de prestar atención a la debilidad del prójimo 
cuando ello redunda en provecho espiritual suyo y es cosa factible. Pero por 
esta consideración no hay que proceder de manera que a la larga le sea más 
perjudicial aún (cf. Gal 2). Las consideraciones para con los débiles no han 
de ser tales que paralicen la actividad en pro del reino de Dios o disminuyan 
la alegría en su servicio. Tampoco suele haber obligación de perjudicarse a 
sí mismo por temor a la debilidad ajena, cuando no es seguro que el prójimo 
vaya a escandalizarse seriamente por nuestra manera de proceder. 

Peca de simplista la opinión que afirma que es suficiente para obrar ante 
los débiles el explicarles claramente las razones que se tienen para ello, 
atribuyendo luego el escándalo a su propia malicia; ése no sería más que 
un escándalo farisaico, al que no debe prestarse atención. No es tan sencilla 
la solución de san Pablo. Tal opinión desconoce los límites psicológicos en la 
visibilidad de los valores insuficientes; atribuye, además, demasiado valor 
a las palabras exteriores frente a la fuerza de la situación y sobre todo 
frente a los prejuicios personales o sociales. Lo que sí se puede afirmar es 
que, cuando hay motivos poderosos para obrar, aun con escándalo de los 
débiles, es preciso procurar instruirlos mejor. 

A la luz de estos principios se han de solucionar los siguientes proble- 
mas y casos particulares. Tienen éstos la ventaja de ilustrar los principios 
generales. No se trata, empero, de fórmulas prefabricadas aplicables indis- 
tintamente a todos los casos — y esto es preciso notarlo expresamente*?. Cada 
situación exige un dictamen especial de la conciencia para el que se ha de 
tener presente el espíritu evangélico y la realidad concreta. 

No es lícito sin graves razones exigir a alguien una cosa que de suyo 
pudiera hacerse sin pecado, pero que, considerada su debilidad moral o su 
conciencia errónea, no es probable que pudiera cumplirla sin ofender a Dios. 
Así, ordinariamente no se puede pedir un juramento de quien se teme que 
ha de cometer perjurio. Tampoco se pueden pedir los sacramentos sin mo- 
tivo a un sacerdote que, según todas las probabilidades, no los puede admi- 
nistrar sin cometer un pecado. 

Hay diferencia esencial entre dar ocasión de pecar a una persona que 
está ya en pecado mortal y darla a quien conserva aún la vida de la gracia, 
aunque sea débil en la virtud. 

Tampoco es lo mismo causar positivamente un escándalo y permitir que 
se cometa un pecado que podría impedirse con sólo alejar la oportunidad u 
ocasión que uno no ha provocado. Se puede permitir el pecado del prójimo 


5. Cf. «Casuística», tomo 1, p. 35088. 
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cuando es difícil alejar la ocasión, o cuando se tiene esperanza de que deján- 
dolo caer en una falta se le puede librar del estado de pecado. Así los padres 
pueden dejar el dinero en una caja sin cerradura, para sorprender al hijo 
que ya ha robado otras veces o que se sospecha que lo ha hecho, con el fin de 
conseguir la enmienda total. Igual cosa puede hacerse con otro ladrón cual- 
quiera, aun con la finalidad principal de librarse definitivamente de sus 
fechorías. Lo que no es lícito es ponerlo en ocasiones y coyunturas que 
equivalgan a una directa seducción; porque de este modo se podría precipi- 
tar en el pecado a quien hasta entonces podía ser inocente. 

Nunca es lícito inducir positivamente a alguien a cometer un pecado leve 
para hacerlo desistir o apartarlo de otro más grave. Pero no hay pecado 
de escándalo en dejar cometer un pecado menor o aun en dar a entender 
claramente que uno está dispuesto a permitir su comisión, pero solamente 
para estorbar otro mayor, suponiendo, claro está, que esto es lo único que 
se persigue y que no hay otro medio para estorbarlo. Éste y no otro es el 
sentido que se ha de dar a los autores que afirman ser lícito aconsejar un 
pecado menor. En tal caso, el verdadero objeto del consejo no es el pecado 
menor; lo que sc hace no es sino amonestarlo del mejor modo posible a que 
se abstenga por lo menos del pecado mayor. 

Es a veces lícito y aun necesario pasar por encima de ciertas leyes exclu- 
sivamente positivas, por respeto al estado moral y a la sensibilidad religiosa 
del prójimo; pero no se puede ir tan lejos que parezca que se pone en tela 
de juicio la autoridad de la Iglesia, o la obligación de confesar clara- 
mente la fe, lo que sería un escándalo de los más graves. 

De vez en cuando es preciso omitir las obras de mero consejo, cuando 
hay esperanza de poder practicarlas más tarde sin escándalo del prójimo. 
Aun habría que diferir la entrada en el estado religioso o sacerdotal para 
evitar algún escándalo grave de los débiles. Pero como será muy raro el caso 
de que sólo renunciando al estado sacerdotal se pueda evitar un escándalo 
grave y al mismo tiempo ganar a alguien para el cielo, será también contado 
el caso de que alguien pueda o aun deba renunciar definitivamente a una 
vocación tan trascendental para el servicio de Dios. Los sacerdotes tendrán 
muchas veces que renunciar a algún emolumento temporal, para no poner 
a los fieles en peligro de adoptar una actitud hostil contra la Iglesia o la fe. 
Porque han de tener presente que la sola apariencia de avaricia escandaliza 
a los débiles y pone en peligro de ineficacia todo el sagrado ministerio. La 
Iglesia «renunciará al ejercicio de ciertos derechos legítimamente adquiridos 
tan pronto como conste que su uso puede empañar la pureza de su testimo- 
nio» $2, 

Una joven o una mujer casada deberá abstenerse de diversiones, bailes 
y adornos innecesarios, y aun de ir a la iglesia, cuando se juzga útil o nece- 
sario para evitarle a otra persona graves tentaciones, o librarle de ellas. 

Cuando una joven busca, sin motivo razonable e intencionalmente, el 
encuentro con un joven al que sabe que su vista causa graves tentaciones, 
comete pecado grave de escándalo, aunque ella pudiera excusarse diciendo 
que se viste y presenta decentemente y no se permite ninguna acción peca- 


tminosa. No hay que olvidar que los meros pecados internos conducen las 
almas a la ruina. 


Sa. Constitución pastoral sobre la Iglesta en el mundo actual, art. 76. 
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Los ejemplos que vienen a continuación darán a comprender claramente 
cuán imposible es establecer una regla que señale lo que causa escándalo 
o no, y que valga para todos los casos, 

Un pastor de almas de una parroquia cercana a una populosa ciudad, 
al celebrar el matrimonio de dos hermanas en 1961, exige que la una, que 
se presenta al matrimonio teniendo ya un hijo, vaya vestida de negro, mien- 
tras que la otra, que no tiene hijo, se atavíe con el blanco traje de novia. 
Pues bien, semejante proceder «pastoral», en las circunstancias sociales y 
psicológicas dadas, constituye, objetivamente hablando, un escándalo grave- 
mente pecaminoso. Esto sin contar que no sólo la madre soltera, sino tam- 
bién muchas otras personas saben que si la novia de blancas vestiduras no 
es madre, es porque se ha practicado por lo menos dos abortos. Si una 
madre soltera tiene que aguantar, por una parte, la burla de la gente super- 
ficial «por haber caído tan tontamente» y por no haber sabido después 
«zafarse», y, por otra, el párroco y la gente «piadosa» la ponen en entredicho, 
podemos presumir que, ¡muy verosímilmente, esa conducta del sacerdote, con 
la que se pone de acuerdo la de la gente piadosa poco instruida, provoca- 
rá la caída fatal en el momento de la tentación. Así el aumento de abortos 
habrá que atribuirlo también al escándalo dado por esa manera de obrar 
del párroco. 

Ese mismo proceder hace cien años, en ese mismo lugar, pudo tener los 
mejores resultados. Entonces no se pensaba en abortos. La sanción que re- 
caía sobre una madre soltera era recibida con espíritu de fe y podia ser 
motivo suficientemente decisivo para que muchas muchachas resistieran a la 
tentación de las relaciones sexuales prematrimoniales. 

En una diócesis de un país en donde no existe reglamentación legal de 
la «simple cesación de la comunidad conyugal», todos los separados, sin 
distinguir entre separados con culpa o sin ella, son excluidos de los sacra- 
mentos hasta no recibir expresa licencia del obispado. La consecuencia es 
que la opinión pública deduce de allí —injustificadamente — que, ante la 
Iglesia, los divorciados civilmente que no se vuelven a casar porque admiten 
la indisolubilidad del matrimonio, no merecen un trato esencialmente dife- 
rente del de aquellos que se vuelven a casar viviendo aún su legítimo con- 
sorte. La involuntaria consecuencia es que ese proceder eclesiástico favorece 
el matrimonio de los divorciados legalmente, y además irrita a muchos con- 
tra la Iglesia. Se podría argúir que los separados deben someterse humilde- 
mente a la disposición del ordinario y solicitar confiadamente la autorización 
para recibir los sacramentos. Pero precisamente esta manera de argumentar 
no tiene suficientemente en cuenta la esencia del escándalo activo; ante la 
manera real como reacciona una buena parte de los fieles y ante la deficiente 
discriminación, muchos se escandalizan peligrosamente y caen. El pecado 
de escándalo se da aquí por causa de las circunstancias existentes, al no 
buscar con caridad y diligencia aquellos medios pastorales que impidan de la 
manera más eficaz el auténtico divorcio de los matrimonios válidos y el 
nuevo matrimonio de los divorciados. 

Por el contrario, en una diócesis de otro país existe una práctica que ha 
dado felices resultados: El católico que cree tener algún motivo plausible 
para entablar proceso de divorcio o para proseguir el que su consorte le 
entabló, debe solicitar consejo e instrucciones a la autoridad eclesiástica. Los 
fieles quedan agradecidos por la rapidez de la información. En las cir- 
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cunstancias dadas comprenden perfectamente que quienes descuiden dirigirse 
a la autoridad eclesiástica antes de entablar divorcio tengan que presentarse 
más tarde por lo menos para suplicar los admitan a los sacramentos, Esta 
manera de proceder de la diócesis, hic et nunc, levanta una barrera contra 
los divorcios precipitados y contra los matrimonios de los divorciados. Esto 
no obstante, un obispo de otra diócesis no debe aplicar sin discernimiento este 
procedimiento en la suya. 

Hay una manera de proceder en la confesión que puede rozar con el escán- 
dalo pastoral; y es que a los casados que ordinariamente respetan los prin- 
cipios de la paternidad, pero que ocasionalmente y por debilidad no llegan al 
ideal de la castidad conyugal, se los trata de la misma manera que a aquellos 
que, por principio, abusan del matrimonio, El resultado es que muchos se 
alejan de los sacramentos, debilitándose su voluntad ante sus responsabili- 
dades y descuidando la lucha para dominarse. Es cierto que en regiones en 
que el abuso del matrimonio fuera raro, ese proceder indiscriminado pudiera 
no producir escándalo. Evidentemente, no se puede emitir un juicio sobre la 
culpabilidad subjetiva. 


c) El escándalo de los malintencionados 


Quien trabaja por la gloria de Dios y la salvación de las almas 
evitará en lo posible que sus acciones buenas, pero no obligato- 
rias, den ocasión a los malos para cometer nuevos pecados. Esto 
ha de tenerse particularmente en cuenta cuando se puede sospe- 
char que con la maldad se mezcla la debilidad, lo que sucede hoy 
día con harta frecuencia. 

Pero el cristiano debe saber, que, por el mero hecho de llevar 
una vida auténticamente cristiana, será necesariamente la «pie- 
dra de escándalo» para el mundo enemigo de Dios. Esto es pre- 
cisamente lo que hizo Cristo, el santo de los santos; fue precisa- 
mente su santidad la que desenmascaró la maldad y desencadenó 
su furia. Al dar ocasión a que el mundo se pronunciara contra 
Él, revelóse un abismo de maldad que no hubiera sido concebible 
sin su venida. «Si yo no hubiera venido no tendrían ningún pe- 
cado» (Ioh 15, 22ss). Así también las buenas y santas obras de 
los discípulos de Cristo serán el blanco a que apuntarán los dardos 
encendidos del mundo, secuaz de Satanás. Ante esta especie de 
escándalo no hay por qué retroceder; por el contrario, hay que 
desafiarlo resueltamente (cf. Sap 2, 10-20). 

El pregón poderoso del mensaje de salvación y de la ley de la 
caridad en él encerrada, causa una caída más profunda en quienes 
se cierran a la luz. Pero es un gran beneficio para todos los indeci- 
sos, cuya existencia superficial sacude: es, pues, para ellos un 
escándalo provechoso. Siendo la buena nueva, los atrae, los colo- 
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ca ante su inapelable tribunal y los obliga a tomar la buena decisión. 
Como lo demuestran las enseñanzas de la Biblia acerca del escán- 
dalo, éste desempeña un papel extraordinariamente importante en 
el plan de la redención. En este aspecto es Cristo mismo «el gran 
escándalo», y junto con él la vida de sus discípulos y la predicación 
de los apóstoles. Es necesario provocar la curación de los enfermos 
mediante una crisis indispensable. De aquí resulta una ley funda- 
mental para la predicación y para toda la pastoral: el pastor de 
almas y el apóstol seglar, aunque deba preocuparse por una autén- 
tica adaptación a la manera de pensar y a las disposiciones de 
aquellos a quienes quiere ganar para el evangelio, ha de cuidar, con 
todo, no suprimir la viva oposición que media entre la «sabidu- 
ría de Dios» — testigo inigualable: la muerte en cruz de su ama- 
dísimo Hijo— y la «sabiduría de este mundo». La predicación 
como todo apostolado, debe, en fin, colocar al hombre ante una de- 
cisión y obligarlo a dar claramente el «sí» O el «no». El querer a 
todo trance «acomodar» el evangelio y hacerlo «inofensivo» no ha- 
ría sino quitarle su fuerza, 

Pero es igualmente necesario que nuestra predicación y todo 
nuestro esfuerzo por la salvación de las almas vaya acompañado 
del cuidado por no levantar inútiles dificultades, y por no colocar 
al prójimo, a destiempo o con relación a cosas indiferentes, ante una 
decisión definitiva. De lo contrario seremos responsables de su 
caida. El saludable escándalo del evangelio se convertiría por culpa 
nuestra en escándalo pernicioso. Sobre todo ha de evitarse el pro- 
clamar las exigencias particulares antes que la buena nueva. Respec- 
to de no pocas exigencias que los débiles, pero bien dispuestos por 
otra parte, no pueden aún soportar (cf. Joh 16, 12), es preciso 
esperar hasta que madure el conocimiento. Aunque no se ha de 
prescindir ni de una jota, la decisión ha de caer, sin embargo, sobre 
las verdades centrales e imprescindibles del evangelio, sobre la 
ley de la gracia. 


El escándalo mayor y más peligroso para el mundo con- 
siste, acaso, en que los cristianos no demos con suficiente 
claridad y decisión el benéfico escándalo de la santidad y 
del «sí» pleno a toda la ley de la gracia. Cual pueblo santo 
de Dios debíamos con nuestra vida dar el testimonio del 
amor a Dios y pronunciar la sentencia contra el mundo, ene- 
migo suyo 


4. El escándalo pasivo 


a) Escándalo pasivo pecaminoso 


Por tal entienden los moralistas en sentido estricto el tomar 
voluntariamente ocasión para pecar de la conducta buena o mala 
del prójimo. Se entiende que la acción de éste, aunque pecami- 
nosa, no ofrece más que una ocasión o un incentivo. La causa 
eficaz del escándalo pasivo pecaminoso y culpable es siempre el 
propio albedrío. No tiene, pues, excusa el escandalizado, aunque 
pretenda justificarse alegando la manera de obrar del prójimo, o 
diciendo que «asi hacen todos». 


Como ejemplo típico de esta suerte de escándalos tenemos hoy el «miedo 
al niño» y el abuso del matrimonio, a pesar de las claras advertencias de la 
Iglesia. ls cierto que la fuerza de la opinión pública (que se esparce en 
la fábrica, en el café, en la fonda, por el cine y la prensa) puede oscurecer 
tanto el conocimiento moral, que no podríamos decir sin más que cometa 
pecado subjetivamente grave el que, conociendo la doctrina de la Iglesia 
en este particular, no resiste a este escándalo $, 


La forma más culpable de escándalo pasivo es la del mundo, 
enemigo de Dios, que desencadena su odio contra los buenos, pre- 
cisamente por serlo. 


b) Escándalo pasivo peligroso, pero inculpable 


A veces, sobre todo entre los niños, se juzga buena la tor- 
cida conducta de otras personas, cuyos ejemplos se imitan. No peca 
el que así procede, desorientado por esa conducta escandalosa; 
pero su formación religiosa y moral encontrará sin duda en esa 
peligrosa condición un estorbo gravísimo, cuya culpabilidad hay 
que achacar evidentemente al escandaloso, 

Otras veces se entrelazan en una trama insoluble el escándalo 
pasivo no culpable y el propiamente culpable. En tales casos, sólo 
Dios puede juzgar en definitiva la verdadera culpabilidad. Lo cierto 
es que el Juez supremo ha pronunciado esta terrible palabra: 
«¡ Ay de aquel por quien viniere el escándalo !» (Mt 18, 7). 


6. Cf. B. Hárin6, El matrunonio en nuestro tiempo, Herder, Barcelona *'1968, 
p. 368-426, 
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c) Escándalo pasivo saludable 


El sano dolor, llevado hasta una ardiente indignación, es la 
más adecuada respuesta a los pecados y a la malicia del prójimo. 
Cuando este disgusto moral es moralmente recto, provoca la aver- 
sión, no a la persona del culpable sino a su falta, y determina una 
enérgica lucha contra el mal precisamente en la vida propia. 

Así, no sólo el escándalo saludable, sino aun el pecaminoso 
propiamente dicho, puede provocar un «escandalizarse» prove- 
choso y fructífero. Ya se entiende que se trata aquí de dos ma- 
neras de escandalizarse. Dios permite el escándalo: «preciso es 
que vengan escándalos» (Mt 18, 7): al hacerlo persigue la prueba 
y el afianzamiento de los buenos, su enérgica oposición al mal, 
la decisión de los tibios, aunque también el desenmascaramiento 
de los malos y corrompidos. 


O. Scumitz, Vom Wesen des Argernisses, Berlín 1925. 

N. Juna, Scandale, en Dict. Théol. Catholique 14, 1246-1254, 

A. Humbert, Essai d'une théologie du scandale dans les synoptiques, «Biblia», 
35 (1954) 1-28. 

W. SCHOLLGEN, Sosgiologie und Ethik des Argernisses, Dusseldorf 1931. 

—-, La doctrina de la epiqueya y el mal menor, sobre el fondo de la prudencia 
como virtud moral, en Ética concreta, Herder, Barcelona 1964, 67-76. 

R, Brucn, Die Bevorzugung des kleineren Ubels in moraltheologischer Beur- 
teilung, «Theologie und Glaube», 1958 241-257. 


5. Escándalos más comunes 


Al añadir aquí a los ejemplos que ya hemos propuesto algunos puntos 
particulares, lo hacemos para conformarnos a la práctica tradicional de los 
manuales de teología moral, práctica que tiene buenas razones de ser. Pero 
sería funesto imaginarse que, por ejemplo en el terreno de la economía o de 
las relaciones sociales, no cupieran escándalos igualmente graves e igualmente 
peligrosos. Lo característico de los escándalos que aquí señalamos estriba en 
que se busca intencionadamente influir sobre los demás, aunque no necesaria- 
mente en forma de seducción. 


a) La moda 


1) ¡La moda, dentro de sus justos límites! El vestido del hom- 
bre, y sobre todo el de la mujer, no tiene tan sólo la función del 
adorno externo, sino que constituye una de las formas de expresión 
de su forma de ser. La gran importancia y dignidad que la Iglesia 
confiere a los ornamentos litúrgicos (véanse, por ejemplo, las bendi- 
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ciones de las vestiduras sagradas en el Ritual y el Pontifical romano) 
abarca, hasta cierto grado, incluso a las vestiduras solemnes profanas 
(el vestido hermoso es símbolo de la gracia). 

El instinto innato de la mujer de arreglarse, adornarse y agradar 
ha de valorarse positivamente, pudiendo incluso tener gran impor- 
tancia en el matrimonio. Una mujer descuidada y desaseada puede 
ser para el marido motivo de escándalo y ocasión de pecado. 

Los cosméticos (maquillaje, etc.) también pueden estar al servi- 
cio del cultivo de la belleza. 

La determinación de la medida justa no deja de contar al juzgar 
el gasto (de tiempo y de dinero) para vestidos de moda y cuidados 
de la belleza; también en este punto se puede pecar por exceso o por 
defecto. Lo que más importa es el motivo por el que la mujer se 
adorna. Porque una mujer puede engalanarse para agradar a su es- 
poso O a otra persona; por pura vanidad y despreocupado deseo de 
agradar o para encontrar un buen partido o por livianos galanteos. 

Todo cuanto es exagerado, ostentativo, extravagante, fácilmen- 
te puede escandalizar y dar ocasión a la tentación propia y ajena. 
En ello habrá pecado grave o leve, conforme a la intención y al 
escándalo que puede temerse. Es sobre todo lo desacostumbrado 
y nuevo lo que más excita. En caso de duda y si no se trata de 
algo indecente, sino sólo ostentoso y exagerado, ha de tenerse por 
falta leve. 

2) La indecencia en los vestidos es, de suyo, pecado grave, 
a causa del escándalo que es de temer. También ha de tenerse 
en cuenta que con la indecencia en los vestidos la mujer pierde 
el pudor y el respeto a la propia persona, a medida que va creciendo 
su debilidad para resistir a las tentaciones. 


Es imposible, por otra parte, determinar en centímetros lo que haya de 
considerarse como leve o gravemente indecente; en este punto no puede fijar- 
se tampoco una norma universal, valedera para todos los tiempos y lugares. 

Ya dijimos que lo recieme y desacostumbrado puede más fácilmente 
tenerse por indecente y provocador; lo usual, por el contrario, aunque no sea 
siempre del todo conforme con un delicado sentimiento de pudor, parece 
menos peligroso. Mientras el escándalo no sea público, hay que ser cautos al 
hablar de pecado grave en un caso dado. Ciertas aberraciones de la moda 
hay que considerarlas más bien como falta de gusto que como pecado. 


Otra particularidad conviene poner de relieve, y es que hay 
modas más o menos indiferentes o sólo levemente pecaminosas, 
que por su intención constituyen grave peligro para quienes las 
siguen. 
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No se ha de rehusar sin más la absolución únicamente por haber seguido 
una moda; pero cuando va acompañada de actos pecaminosos, habrá que 
sentenciar la moda con mayor severidad, en cuanto es causa de pecado. Pero, 
aun en tales casos, el mal se ha de remediar partiendo del sentimiento. 

Ha de procurarse sobre todo que las mujeres concurran ejemplarmente 
vestidas a la santa misa, a la recepción de los santos sacramentos y demás 
reuniones católicas. Pero si el escándalo no es evidente, incluso en la re- 
cepción de los sacramentos no será del caso formular críticas, ni mucho 
menos negárselos. El predicador no puede menos de hablar en contra de las 
modas indecentes, pero ha de ser prudente al señalar dónde está la indecencia. 


Asimismo, los vestidos de los niños no deben fomentar solamente 
la salud, sino también el respeto por la dignidad del cuerpo y no la 
vanidad. 


E. Vow RórmeLi, Korperkuliur und Seelsorge. Eme Aussprache um Mode, 
Strandbad und Sauna, en «Anima» 2 (1947) 14-24, 
H. Beck, Schonheit und Mode, Stuttgart 1956. 


b) El arte degenerado 


El arte puede corromperse al presentar el pecado bajo los 
esplendores de la hermosura, haciéndolo doblemente seductor. El 
arte auténtico puede ofrecer la visión desnuda de un cuerpo her- 
moso, de tal manera que no suscite tentaciones a una persona nor- 
mal. La manera de representar el cuerpo, ya vestido, ya desnudo, 
determina el que haya o no escándalo. El representar escenas 
amorosas intimas denota, por lo común, una falta de respeto; y 
es difícil que un verdadero artista las presente sin ofrecer ocasión 
de escándalo a muchos espectadores. 

Fabricar, exponer y vender cuadros indecentes puede ser pe- 
cado leve o grave, según las circunstancias. 


Visitar exposiciones donde se ofrecen a la contemplación no sólo cuadros 
decentes sino también peligrosas desnudeces u obras francamente indecentes, 
constituye generalmente ocasión próxima de pecado y ofrece muchas veces 
escándalo a los demás. Quien tenga un motivo serio para tales visitas (como 
los artistas y los estudiosos de arte), han de emplear los medios a propósito 
para que la ocasión de pecado, de próxima, se convierta en remota; esos 
medios son: la oración, la rectitud de intención y la circunspección en las 
miradas, 


El cine es, hoy por hoy, el medio de que más echa mano el arte 
degenerado para escandalizar al mundo. El escándalo es público; 
por lo mismo es preciso unirse para combatirlo, sobre todo presen- 
tando un cine moral. Y cuando se prevé la apertura de un salón de 
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cine, hay que hacer cuanto sea posible para que sus dueños y direc- 
tores sean personas de responsabilidad moral *. 


c) Literatura pornográfica 


Un verdadero diluvio de libros, periódicos y revistas ilustra- 
das y tiendas inmorales asedia hoy no sólo a los hombres madu- 
ros, sino también a los adolescentes. Esta literatura no es simple- 
mente escandalosa para los débiles; aquí se trata de una obra 
calculada para corromper, en la que se juega a sangre fría con la 
propensión humana para todo lo indecente y provocador. La lite- 
ratura pornográfica realiza pingijes ganancias, pero la ruina espi- 
ritual, sobre todo entre la juventud, es incalculable. Todos debemos 
luchar contra esta peste del mejor modo que nos sea posible. 
Al Estado corresponde defender la juventud: por eso debe inter- 
venir con una legislación eficaz, que consulte al mismo tiempo sus 
propios intereses. Es cierto que el problema es difícil, porque, 
por una parte, es necesario amordazar la mala prensa, y por otra, 
dejarle a la buena la necesaria libertad; además, son muchos los 
oscuros y subterráneos caminos por donde aquélla trafica. 

Para salir victoriosos en esta lucha es preciso que los par- 
ticulares, uniéndose a la jerarquía eclesiástica, formen un frente 
único de defensa, bien organizado. Ííste es precisamente uno de 
los campos en que debe trabajar especialmente la Acción cató- 
lica, a quien corresponde la lucha metódica contra la mala prensa, 
la educación del pueblo para esta misma campaña (por ejemplo, 
indicándole la manera de protestar ante redactores y editoriales), 
la presentación de proyectos de leyes y, sobre todo, el fomento de 
una prensa auténticamente buena, que no se limite a producir libros 
religiosos, sino que se imponga también a los espíritus indiferentes 
en materias de religión la producción y difusión de revistas deco- 
rosas, la creación de buenas bibliotecas populares y, en fin, la uti- 
lización de los medios modernos para la propagación del buen 
libro. 

A los libreros no les está permitido poner públicamente a la 
venta los libros malos —la misma ley debería prohibirlo —; ade- 
más, sólo pueden venderlos a quienes saben que los solicitan legíti- 
mamente. 


6a. Sobre los problemas morales relacionados con el cine y la televisión, cf. páginas 
620-667 del tomo I1H. 


468 


El escándalo 


Los libros, periódicos o revistas malos que se han recibido prestados no 
hay que devolverlos a su dueño, si es mal intencionado, siempre que de ello 
no haya de seguirse perjuicio grave. Aquí no hay derechos de propiedad 
que hacer valer, porque, ante Dios, el otro no tiene derecho a poseerlos. 


6. Reparación del escándalo 


Primer principio: El que se ha hecho culpable de escándalo 
debe esforzarse por impedir sus efectos y por reparar el daño espi- 
ritual que ha causado. 

Segundo principio: Quien, con el escándalo, ha pecado no sólo 
contra la caridad sino también contra alguno de sus deberes de es- 
tado o contra la justicia, está obligado a reparar también estos 
perjuicios. 

El deber de estado obliga especialmente a los padres de fami- 
lia, a los educadores y a los pastores de almas a hacer cuanto esté 
a su alcance para anular el escándalo que hayan dado. Quien ha 
inducido a pecar a otro con astucia, engaño, temor o violencia, esta 
obligado en razón de sus deberes oficiales a reparar el daño. 

Tercer principio: Quien ha escandalizado públicamente, ha de 
esforzarse por reparar también públicamente. 

Cuarto principio: Cuando no es posible ofrecer una reparación 
completa, queda mayor obligación de dar buen ejemplo, de orar y 
de reparar por los pecados de los que fueron seducidos o escan- 
dalizados. 

El seductor está de suyo obligado a hacer cuanto pueda por 
volver al buen camino a quienes sedujo. Pero sucederá con frecuen- 
cia que no sea prudente una intervención directa con ellos, por el 
próximo peligro que puede encontrar de volver a sus antiguos 
pecados y de hundir más todavía al prójimo. Lo que no puede 
omitirse en modo alguno, es la oración fervorosa y sobre todo la 
reparación. Casos habrá también en que pueda el escandaloso ser- 
virse de una tercera persona para reparar el mal. 

Los escritores, políticos, artistas, actores, dueños de teatros y 
demás personas que ejercen parecida profesión y que en ella han 
dado escándalo, encuentran en la misma un terreno propicio para 
hacer el bien y así reparar auténticamente su conducta anterior. 
Pero es claro que para conseguirlo tienen que obrar primero la 
propia conversión, a la que deben llegar precisamente por razón 
de la obligación de reparar. 
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111. COOPERACIÓN EN LOS PECADOS AJENOS 


Nos constituyó Dios intrumentos y colaboradores suyos en el 
establecimiento de su reino de amor. Hemos de ser testigos de su 
caridad en la comunidad fraterna. ¿Cómo es posible entonces que 
permitamos que se sirvan de nosotros como de instrumentos del 
mal, como «cómplices» del príncipe de las tinieblas? (Eph 6, 12). 
Y sin embargo, ¿quién es el que no ha comprobado a veces tris- 
temente que lo que hace con la mejor intención otros lo enderezan 
a la realización de sus torcidos planes? ¿Qué conclusiones saca, 
pues, la teología moral de la honrosa vocación del cristiano y del 
encadenamiento ocasional y trágico de sus buenas acciones con 
las maquinaciones del «espíritu maligno»? ¿Deberán los cristianos 
mantenerse alejados del mundo, del campo económico, social, cul- 
tural, para conservarse absolutamente puros, cual grupo escogido, 
al abrigo del contagio de la masa? Pero ¿cómo podrían entonces 
ser los testigos de la divina caridad «en medio del mundo», y cola- 
borar en el establecimiento de esa comunidad fraterna a todos 
abierta? «Dejad que ambos crezcan hasta la siega; no sea que al 
querer arrancar la cizaña, arranquéis con ella el trigo» (Mt 13, 29s). 
Y san Pablo escribió: «No os digo que no os mezcléis con los for- 
nicarios de este mundo, o con los avaros, o con los ladrones, o con 
los idólatras, porque para eso tendríais que saliros de este mundo» 


(1 Cor 5, 10). 


Trataremos primero del concepto y de la significación moral de las di- 
versas clases de cooperación (1), y luego ilustraremos los principios, apli- 
cándolos a los actuales problemas (2). 


1. Principios referentes a la cooperación 


La cooperación en los pecados ajenos es, en general, la ayuda 
o contribución física o moral que se presta a un acto pecaminoso. 
En este sentido presta una cooperación sobresaliente el mandante, 
el corruptor y el ejecutor inmediato. Y ha de tenerse presente que, 
por más que la culpa de los diversos cooperadores difiera en gra- 
dos, no difiere en cuanto a la especie. 

Del hecho de que sean muchos los que contribuyen a una acción 
pecaminosa, no se sigue que disminuya la culpa objetiva de cada 
uno; más bien aumenta, pues con la colaboración se peca también 
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contra la caridad, corroborando la maldad de los demás, o facili- 
tando su acción pecaminosa. 

Trataremos únicamente de la cooperación o ayuda en la ejecu- 
ción de una acción pecaminosa, a cuya comisión está ya decidido 
su autor principal. 

Con esto la cooperación queda ya perfectamente deslindada del 
escándalo. El escándalo viene a ser el primer impulso al pecado, 
mientras que la cooperación, en el aspecto en que ahora la consi- 
deramos, es colaboración a una acción pecaminosa a la que su autor 
estaba ya previamente decidido. Pero tampoco vamos a negar que 
en la cooperación haya también su parte de escándalo; por ella, en 
efecto, se afianza más el prójimo en sus malas disposiciones y 
queda más hundido al facilitarle la realización del mal, sin contar 
que puede haber escándalo para terceros. Pero supongamos que 
no lo hay: entonces diremos que la cooperación es por sí misma 
menos perniciosa para el prójimo que el escándalo, el cual tiende 
a derribar al que aún está en pie. En desquite, el escandaloso, como 
tal, no colabora, en sentido estricto; el cooperador, por el contra- 
rio, se deja arrastrar a la acción y envolver en sus consecuencias. 
Es, pues, evidente que la cooperación culpable es, ante todo, un 
atentado contra el amor sobrenatural y cristiano de sí mismo. Em- 
pero, el conjunto de la cuestión no ha de contemplarse únicamente 
desde el punto de vista de la moral individual, cosa que ya adver- 
timos antes, al tratar del escándalo. Lo que nos importa ahora es la 
obligación que tiene todo cristiano de evitar la cooperación culpa- 
ble en razón de otra cooperación : la que le pide Dios para estable- 
cer su reino sobre la tierra y para combatir cuanto pueda menos- 
cabar su gloria y el bien del prójimo. 

Para emitir un juicio moral acerca de la cooperación es nece- 
sario establecer la diferencia básica que hay entre cooperación 
formal y cooperación simplemente material en los pecados ajenos. 


a) Cooperación formal 


Cooperación formal es aquella que por su intrínseca finalidad 
o por el carácter propio de la obra cumplida (finis operis) o tam- 
bién por la finalidad perseguida por el colaborador (fimis ope- 
rantis) queda definida como contribución al pecado del otro. La 
colaboración formal se realiza, pues, de dos maneras: o como 
aprobación interna pecaminosa al pecado de otro, o como concur- 
so que por su naturaleza incluye una aprobación del pecado ajeno 
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y que se pone directamente al servicio del mal. La cooperación for- 
mal, por sí misma, es siempre pecado; y lo es mayor o menor, 
según sea el pecado a que se coopera, la magnitud del concurso que 
se presta y el afianzamiento del otro en su maldad. Mayor será la 
responsabilidad del cooperador cuando su ayuda se hace necesaria 
para la comisión del pecado. 

La cooperación formal hiere no sólo la caridad, sino también la 
virtud ofendida por el pecado a que se coopera. El cooperador 
formal en pecados contra la justicia está obligado im solidum con 
el autor principal a la restitución (en principio, en la medida de su 
cooperación). 


b) Cooperación material 


La cooperación puramente material consiste en una acción por 
sí misma buena o indiferente y que, ni de suyo ni por la intención 
del que la hace, es ayuda al pecado del otro; el cual, sin embargo, 
abusa de ella y la utiliza en su acción pecaminosa. La acción misma 
ofrece simplemente una posibilidad visible de su abuso. 

Para que la acción del cooperador material merezca una conde- 
nación moral, es preciso que haya previsto o debido prever con 
seguridad, o por lo menos con probabilidad, el abuso que de ella 
se había de hacer. Pero esta previsión no ha de radicar en la acción 
considerada en sí misma, que de suyo no se encamina al pecado 
del agente principal (pues de lo contrario habría cooperación for- 
mal). Dicha presunción o conocimiento se desprende de las circuns- 
tancias especiales, de las tristes experiencias pasadas, de la parti- 
cipación de otras, en fin, de la directa manifestación de las malas 
intenciones del agente principal. 

Plantea un espinoso problema la significación que hay que dar 
a las circunstancias especiales de la cooperación material, pues a 
veces puede ocurrir que una acción en sí indiferente esté induda- 
blemente enderezada al fin malo perseguido por el agente principal; 
en este caso, las circunstancias entran de tal modo en la trama de 
la acción, que la convierten claramente en colaboración directa en 
el pecado ajeno. Nótese que el problema a que aludimos aquí no 
se presenta cuando las circunstancias son tales que hacen por sí 
ilícita la acción, independientemente del fin perverso de un tercero. 

La distinción entre cooperación formal y material sería del todo 
ociosa para quien pretendiera que toda circunstancia peligrosa, aun 
el simple hecho de prever el abuso por un tercero, hace la acción 
intrínsecamente mala. Pero hay circunstancias y circunstancias. 
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Sobre todo, el simple hecho de prever los malos efectos concomi- 
tantes no entra tan íntimamente en la acción, como el conjunto de 
circunstancias que la provocan y acompañan. 


El ejemplo clásico que esclarece el problema es el del criado a quien su 
amo ordena que le ayude a entrar de noche por la ventana, o forzando la 
puerta, en la habitación de su amiga. (A nadie escapa la intención que lleva.) 

Pues bien, puede decirse: el forzar una puerta o el prestar ayuda para 
entrar por una ventana puede ser, en ciertas circunstancias, un acto de 
caridad. En el caso citado, sólo se abusa de esta acción, que en sí misma 
puede ser buena. Se trata, pues, de una simple cooperación material; claro 
está que para su licitud han de concurrir razones muy urgentes. Pero tam- 
bién se puede decir, y con más razón: esta acción, por las circunstancias de 
tiempo y de lugar y sobre todo por la ausencia completa de motivos morales, 
no es más que una ayuda evidente al pecado ajeno, y sólo puede considerarse 
como una cooperación formal. Para que el forzar la puerta pueda conside- 
rarse como simple cooperación material, de la que abusa un tercero, es preciso 
que esa acción sea moralmente indiferente o buena no sólo en general y en 
abstracto, sino hic et nunc, considerada dentro de las actuales circunstancias. 


Para que una acción pueda ser tenida por simple cooperación 
material, es preciso que al considerarla dentro de sus circunstan- 
cias reales e inmediatas, una persona de simple buen sentido pueda 
decir sin complicados raciocinios: «Lo que estoy haciendo es bueno 
en sí, y lo hago por un motivo honesto; ocurre sólo que la malicia 
ajena abusa de ello.» 


Pero cuando el que obra tiene que decirse: «Para hacer lo que hago no 
tengo más motivo ni justificación que el ser solicitado a prestar ayuda al 
pecado de otro, y las circunstancias no me permiten pensar que lo que se me 
pide hic et nunc tenga un fin honesto», entonces ya no puede decirse: «Aquí 
sólo hay un abuso de una buena acción mía», lo que ha de decirse es: «Mi 
acción sólo puede considerarse como colaboración al pecado ajeno, es decir, 
constituye una cooperación formal.» 


Para que haya simple cooperación material, es importantísimo 
establecer si se va a abusar de la acción o no; y, además, si ésta es 
buena y razonable y si se ejecuta por un motivo también razonable. 

Es grave asunto de conciencia el considerar si una acción cuen- 
ta como cooperación material, es decir, si alguien se ha de servir 
de ella para pecar; y es tanto más grave cuanto más inmediatamen- 
te puede servir para los fines perversos por él perseguidos; pero 
es especialmente grave cuando es prerrequisito indispensable para 
que él pueda realizar sus malos propósitos. 

Primer principio: No sólo el amor a nosotros mismos y al pró- 
jimo (amor que incluye nuestra responsabilidad por el reino de 
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Dios en el mundo), sino también aquella virtud que el agente prin- 
cipal se dispone a quebrantar, nos obliga a impedir en lo posible 
que nuestras acciones sirvan para el mal. 

Segundo principio: Existen a veces motivos que justifican, y 
aun aconsejan y hasta imponen la cooperación material. Estos 
motivos han de ser tanto más serios cuamto mayor sea el daño 
que con la cooperación ha de causar el agente principal, cuanto más 
cercana esté la cooperación a la acción pecaminosa, cuanto mayor 
parezca la seguridad del abuso, cuanto más probable sea que, 
rehusando la cooperación, se impedirá el pecado, y en fin, cuanto 
mayor sea el peligro de escándalo para los demás. 

Conclusiones: 1) Es lícita la simple cooperación material cuan- 
do con ella se defiende algún bien superior, o se impide un mal 
mayor. Pero, conforme a los principios acerca de las acciones «de 
doble efecto» *, nunca es lícito procurar el buen efecto mediante el 
malo; porque el fin no justifica los medios. 

2) Ninguna ventaja privada (o ningún temor de sufrir un 
perjuicio privado) puede hacer lícita la cooperación material próxi- 
ma en acciones que perjudican gravemente a toda una comunidad 
(sobre todo a la Iglesia o al Estado); porque el mal causado a una 
comunidad es siempre mayor que el de un particular. 

3) Cualquier motivo razonable hace lícita la cooperación re- 
mota, de la que no depende la realización de la acción mala. Claro 
está que se supone que no es cooperación formal. 

4) Para que sea lícita la cooperación en una acción que per- 
judica injustamente a un tercero es preciso que se trate de evitar 
un perjuicio mayor al prójimo o al mismo cooperador; pero hay 
que suponer que se tiene derecho para ejecutar la acción que re- 
dunda en daño de otro. 

Tercer principio: El ambicionar una ventaja temporal no puede 
ser motivo suficiente para la cooperación material; ni siquiera 
puede presentarse como motivo principal el temor de daños tem- 
porales. El principal motivo que la justifica es el escapar a un daño 
espiritual, que lo amenaza a uno o a otra persona, y también el 
encontrar la posibilidad de ejercer un influjo espiritual «em el 
mundo». 

A quien se ha retirado del mundo y sólo se ocupa en la propia 
salvación, se le ha de antojar muy fácil declarar ilícita toda coope- 
ración material, siguiendo a los rigoristas; cosa muy delicada es, 


7. Cf. tomo 1, p. 347ss. 
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en cambio, para quien vive «en medio del mundo», trabajando por 
el establecimiento del reino de Dios y la salvación de los que pe- 
ligran. Una actitud rigorista respecto de la cooperación material, 
a la manera de Tertuliano, haría imposible a los laicos el cumpli- 
miento de sus deberes en el mundo. El que establece como norma 
de conducta el no hacer nunca nada de que el prójimo se sirva o 
pueda servirse para el mal, excluye, desde un principio, toda acción 
apostólica de muchos campos de la vida, por ejemplo, de la política. 


Como cristianos, tenemos una misión que cumplir en 
todas las esferas de la vida que no sean malas en sí mis- 
mas. No sólo para los apóstoles, sino para todos los cris- 
tianos, valen las palabras de Cristo: «Asi como tú me 
enviaste al mundo, así los he enviado yo a ellos» (Ioh 17, 
18). «Yo ya no estoy en el mundo, mientras que ellos están 
en el mundo» (Ioh 17, 11). «No pido que los saques del 
mundo» (Ioh 17, 15). No es que hayamos de pagar tributo 
al mundo para permanecer en él; nunca podemos abrazar 
su espíritu ni realizar sus malas obras o fomentarlas. «Te 
pido que los guardes del mal. Ellos no son del mundo, 
como no soy del mundo yo» (Ioh 17, 15s). 


El cristiano está en el mundo sin ser del mundo. Esta condi- 
ción establece la tensión de su existencia, porque es preciso recha- 
zar rotundamente toda cooperación formal y usar de prudencia 
para evitar en lo posible la cooperación material, resignándonos 
pesarosos a que los malos abusen de nuestras buenas acciones para 
el mal, sin dejarnos, por ello, abatir. Para mantenernos en esta 
tensión es para lo que necesitamos «sencillez de paloma» y «pru- 
dencia de serpiente» (cf. Mt 10, 16). 


2. Ejemplos de cooperación admisible e inadmisible 


Cada mandamiento plantea numerosos problemas en lo relativo 
a cooperación*, En los párrafos siguientes se propondrán algunos 
ejemplos típicos. Aquí hay que repetir lo dicho acerca de la ca- 
suística sobre el escándalo: no se puede pensar en soluciones vale- 
deras para todos los casos imaginables. Se trata ante todo de ilus- 
trar los principios, que sí valen siempre. La solución ofrecida en 


A 
8. Véase especialmente lo que se dijo acerca de la culpabilidad colectiva (tomo 1, 


p 13255) y el problema candente de la cooperación de los desposados en matrimonios mixtos 
(t. 111, p. 36458). 
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cada caso puede, sin embargo, requerir en un caso concreto la in- 
tervención de otros principios, a causa de que se presentan circuns- 
tancias del todo diferentes ?. 


a) Cooperación de criados y sirvientes 


En días de abstinencia prescritos por la Iglesia, una cocinera puede preparar 
carne, si los amos lo exigen, aun cuando sepa o conjeture fundadamente que sus 
amos, aunque católicos, no tienen motivo suficiente para no guardar la absti- 
nencia. Si los amos no son católicos, el asunto es más fácil, porque puede 
suponer que tienen buena fe. Si son católicos, debería, por lo menos, disua- 
dirlos, en forma comedida, si hay esperanza de que la atiendan. En todo caso, 
su cooperación, material y remota, no entraña malicia alguna. 

Cuando el amo entretiene amistades dudosas, el criado puede suponer 
generalmente que son honestas. Mas cuando la culpabilidad de las relaciones 
y visitas es evidente, puede, con todo, prestar los servicios acostumbrados, 
cuando no pueda negarse a ellos, como son: abrir la puerta a la visita, pre- 
sentarla a su amo, servir a la mesa, arreglar el aposento, y cosas por el 
estilo. Es cierto que debería manifestar, en alguna forma, que no le agradan 
las relaciones culpables. Al limitarse a prestar los servicios acostumbrados 
de un sirviente, puede decirse propiamente que su amo abusa de ellos, Dis- 
tinto sería que le pidiera una ayuda directa en sus pecaminosas relaciones, 
como quedarse a la escucha para evitar sorpresas, cursar subrepticiamente 
invitaciones nocturnas o recados orales de contenido pecaminoso: todas estas 
cosas las ha de rechazar en toda ocasión. El simple hecho de transmitir 
noticias escritas, esto es, el hecho de llevar cartas en las que sospecha con 
razón que se trata de cosas malas, no constituye, por sí mismo, cooperación 
formal, porque en sí esa acción no supone necesariamente aceptación del 
concurso al pecado. Es, de todos modos, servicio muy peligroso, que no 
podría prestar sino por razones muy imperiosas, pues ello podría ser el 
requisito inmediato para un pecado. Y si, dándose cuenta de las malas con- 
secuencias, Sigue sirviendo continuamente de mandadero de «recados amo- 
rosos», ya no podría decir tan fácilmente que su amo abusa de sus servicios; 
más bien cabría pensar que anda de acuerdo con él. 

Para aceptar un empleo cuyo desempeño da frecuente ocasión a que otros 
se sirvan de él para pecar, se necesitan razones muy graves. 

Los chóferes no deberían nunca mostrar a nadie el camino de las casas 
de mala nota, pues ello equivale a facilitar el pecado. Pueden, sin embargo, 
conducir a sus amos u otros pasajeros a la calle solicitada, aunque sospechen 
o sepan lo que allá van a buscar. Pero cuando se les pide expresamente que 
ayuden al pecado conduciendo a la casa de lenocinio, deben, en lo posible, 


9. R. BourLLarD anota con razón: «El problema de la cooperación es uno de los 
capítulos más difíciles. Ofrece muchos casos para los que no puede darse una solución 
valedera sin más para todas las situaciones. Muchas veces es difícil llegar a una reso. 
lución clara y segura, Es cierto que podemos señalar las líneas fundamentales por donde 
se ha de buscar la solución en cada caso. Pero la realidad concreta y multiforme no se 
deja aprisionar tan fácilmente por nuestros conceptos.» Por último, el citado autor hace 
observar que nuestra casuística no torna superflua «la prudencia humana y cristiana a 
la que prestan su concurso el buen sentido natural de la realidad y la experiencia» (Encicl 
Catholicisme, art. «Coopération», col. 167). : 
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rehusar el servicio, o por lo menos rechazar toda connivencia, diciendo, por 
ejemplo: «Los llevo a tal calle, pero en lo demás no me meto.» Si un taxista 
ve que con sólo rehusar sus servicios se impide el pecado, el deseo de la 
ganancia no es razón suficiente para prestar una cooperación material tan 
importante. 


Comerciantes y vendedores : 

Hay objetos que tienen un empleo honesto y un empleo peca- 
minoso. Quien, al venderlos, sospecha que el comprador los ha de 
emplear para el pecado, no presta sino una cooperación material 
que, en ciertas circunstancias, puede ser lícita. 

La venta de objetos que, por su naturaleza, sólo sirven para el 
pecado (como son los medios abortivos), es cooperación formal al 
pecado del comprador. 


Nadie lo ha puesto en duda, por lo que atañe al vendedor propietario, 
y con razón. ALBERTO ScHmITTY y ArrTNYS-DAaMEN*Y son los únicos 
que, por lo que yo sé, lo ponen en duda respecto de un simple empleado y 
en ciertas circunstancias. Pero aun estos moralistas juzgan que seme- 
jante cooperación material puede causar un escándalo tan grave, que no 
es fácil darla como permitida. DAMEN (y acaso también ScHMITT) piensa, 
con razón, que hay simple cooperación material cuando el vendedor-dependiente 
no hace más que entregar el artículo (simpliciter exhibet), sin venderlo per- 
sonalmente. Tal manera de opinar parece aceptable. RULAND suministra 
un argumento favorable: «Los empleados que trabajan absolutamente bajo 
las órdenes de un superior, no son responsables del contenido de las car- 
tas, libros y cuentas asentadas que deben custodiar, sin contribuir a ellas 
con su actividad intelectual personal. Lo son en el caso contrario, por 
ejemplo, como jefes de sección o departamento, donde comparten la res- 
ponsabilidad» *, Respecto de la cuestión que ahora nos ocupa, dice sin 
vacilar: «Es naturalmente ilícito confeccionar o vender objetos que no 
puedan absolutamente emplearse para una finalidad moralmente buena.» 
Es asimismo ilícito prestar su colaboración en tal negocio*, También 
SCHILLING, por no citar más que uno de tantos, dice sin restricción: «Está 
absolutamente prohibido vender artículos que sólo sirven para un fin pe- 
caminoso» 4, Y no distingue entre vendedor dueño y vendedor dependiente. 
A mi juicio, quien despacha en una farmacia o droguería, estando capaci- 
tado para ello, es decir, sabiendo realmente lo que entrega («y es funda- 
mental que lo sepa para desempeñar legalmente su profesión»), se hace 
culpable de cooperación formal, cada vez que vende esa clase de artículos. 
Ni vale presentar la excusa de que lo hace sólo por orden del dueño. Por 
orden superior se han perpeirado los crímenes más inauditos. Para una 


10. A. ScHmitT, Mitwirkung zu fremden Siúnden, «Linzer Theol. Prakt. Quart.» 
87 (1934), 342-346. 

11. Theologia Moralis 1, n.* 403. 

12. Ruan, Handbuch der Seelsorge 1v, 86. 

13. L.c., pág. 88. 

14, O. ScHiLLinG, Lehrbuch der Moraltheologie 11, 311. 
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conciencia respetuosa de la ley de Dios nada vale tal explicación. De 
todos modos, es evideme que el dueño del negocio es mucho más culpable 
que el simple vendedor. 

Yo quisiera apuntar también aquí lo referente a los simples cajeros 
y a los empaquetadores que no hacen más que entregar lo que ordenan los 
jeles respectivos. ¿Habrá, de parte de aquéllos, sí o no, cooperación for- 
mal? Una persona de simple buen sentido podría decir aquí que no hay 
más que un abuso de un acto, de por sí indiferente, como es el de un 
cajero o de un empaquetador; lo que no podría ciertamente decirse del 
acto realizado por el farmacéutico o droguista vendedor y perito en su 
oficio, que va a buscar, a conciencia, el articulo pecaminoso. La acción 
de ésie está esencialmente determinada por el objeto. Por el contrario, 
la acción de liquidar la cuenta o de preparar el paquete puede realizarse 
bien, aun cuando el empleado no sepa del objeto vendido ni preste aten- 
ción a él, Aquí el objeco no determina esencial y necesariamente su 
acción. En todo caso, no se puede sentenciar terminantemente que es co- 
operación formal. 

La cooperación formal del farmacéutico responsable es siempre ilí- 
cita. Puede suceder, a veces, que tales profesionales aparten a muchos del 
pecado e impidan cosas peores; en tal caso lo más que puede hacer el 
confesor o el pastor de almas es guardar silencio acerca de la ilicitud 
absoluta de tal cooperación, mientras haya buena fe de parte de aquéllos. 
Pero si preguntan, ha de respondérseles que es intrínsecamente ilícita. Es 
enorme el escándalo que puede dar una persona que pasa por piadosa y que 
desempeña tal oficio. 

Los empleados secundarios, a quienes no se pide especial pericia, como 
cajeros, etc., prestan siempre una cooperación material apreciable, que 
sólo es lícita por muy graves motivos y evitando, en lo posible, todo es- 
cándalo. 

Hay que juzgar con igual severidad la cooperación consciente de la 
venta interesada de estupefacientes. La falsa compasión ante los ruegos de 
un vicioso no son motivo de excusa. 


b) Cooperación de médicos y enfermeros 


El médico que asiste a una operación ilícita presta, en la mayoria 
de los casos, una cooperación formal, porque debe estar en cada momento 
pronto a prestar ayuda al operador principal y aun a sustituirlo en caso 
necesario. La asistencia puramente pasiva para instruirse o para los cortes 
preparatorios, usuales en toda operación, pueden considerarse como simple 
cooperación material, sobre todo cuando puede dar a comprender que no 
está conforme con la operación prohibida. 


Los enfermeros y las hermanas de hospitales tienen que cum- 
plir en la sala de operaciones ciertos oficios indiferentes, como son : 
esterilizar el instrumental, preparar o hacer la anestesia, entregar 
los intrumentos, etc. Todo ello constituye simple cooperación ma- 
terial, cuando «por casualidad» sirven para una operación ilícita, 
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como es un aborto. Es evidente que el personal de las salas de ope- 
ración, los enfermeros y practicantes (cuya cooperación es general- 
mente más remota), especialmente cuando son personas religiosas, 
han de hacer cuanto esté a su alcance para evitar toda cooperación 
al mal e impedir toda operación prohibida. Podría ser muy notable 
el escándalo dado por las religiosas de un hospital si tuvieran que 
prestar ordinariamente su colaboración en semejantes Operaciones. 


Las religiosas que se encargan del cuidado de una clínica u hospital 
deben, antes de recibirlo, dejar bien sentado en el contrato que no se las 
obligará a colaborar en operaciones condenadas como inmorales por la 
Iglesia. Pero tampoco es asunto suyo el determinar con el médico en cada 
caso particular, si tal o cual procedimiento es o no lícito. Cuando la bené- 
fica actividad de las religiosas enfermeras en clínicas y hospitales depende 
de que alguna vez accedan a prestar una cooperación material más o 
menos remota en prácticas y operaciones ilícitas, tal cooperación puede, 
por lo común, justificarse. Pero nunca les será lícita una cooperación 
formal; ni tampoco una cooperación material que, dadas las circunstan- 
cias, pudiera parecer una aprobación de las prácticas prohibidas. 

Sería cooperación formal el entregar al médico operador los instru- 
mentos que sólo se usan en operaciones prohibidas; sobre todo si el 
médico dijera, por ejemplo: «Prepáreme los instrumentos que sirven para 
interrumpir el embarazo, etc.» Pero cuando con los mismos instrumentos 
se pueden realizar operaciones lícitas, v. gr., el parto prematuro, no puede 
ya decirse que el entregarlos constituya, por sí mismo, cooperación formal. 

Mas tampoco es lícita la cooperación puramente material, cuando la 
acción ha de poner en extremo peligro la salvación del alma del feto o de 
la madre, y al mismo tiempo se ve que, rehusando la cooperación material, 
se aleja probablemenie dicho peligro. 


Los institutos de previsión social u otras instituciones no pue- 
den tomar parte en ninguna propaganda contraceptiva de control 
de natalidad ni recomendar medios inmorales. 


Sin embargo, a veces puede planteárseles el problema del mal menor cuan- 
do mediante el mismo pudiera evitarse un pecado mayor, como por ejemplo 
un aborto criminal. Si no se trata de un verdadero consejo que pudiera dar 
la impresión de una aprobación material, sino de un esfuerzo por evitar la 
comisión de un pecado mayor y un primer paso hacia un arrepentimiento 
total, no puede hablarse de pecado de cooperación al mal. 

La divulgación de remedios profilácticos para después del comercio sexual 
pecaminoso y la misma práctica de la profilaxis no es en sí cooperación formal 
alguna, como tampoco el tratamiento curativo de una enfermedad venérea, 
pues el fin de la acción es la extirpación de posibles gérmenes patógenos. 
Sin embargo, estos remedios hay que ofrecerlos de forma que no vengan a 
constituir un mayor incentivo para el pecado. 
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Los taberneros que excitan a seguir bebiendo a quienes ya 
están medio ebrios son verdaderos seductores y cooperan formal- 
mente a la embriaguez. Lo mismo hay que decir naturalmente de 
cuantos les pagan el licor. Prestan grave cooperación material a 
los pecados de los borrachos cuando sirven indistintamente a cuan- 
tos piden, sin fijarse si guardan la medida o no; y con tal coope- 
ración pecan gravemente, a no ser que tengan motivos plausibles 
que los excusen, como evitar algún grave disgusto, maldición o 
enemistad. Cuando los padres de familia gastan en bebida lo que 
deben a sus hijos, los cantineros son culpables, no sólo de coope- 
ración a la embriaguez, sino también de grave injusticia contra la fa- 
milia del bebedor, y tienen la obligación de ayudarle en sus necesi- 
dades, en proporción de sus injustas ganancias. 

Los propietarios de cafés o bares que organizan danzas y di- 
versiones peligrosas son culpables de cooperación formal a los 
pecados que podían preverse, como también culpables de seduc- 
ción. Pero si la diversión es, en sí, honesta, y los pecados que se 
cometan pueden atribuirse a la malicia de los concurrentes, la 
cooperación será sólo material, culpable o no, según las circuns- 
tancias. 

Los comerciantes no están autorizados para poner a disposi- 
ción de los clientes toda clase de diarios, periódicos o revistas malas, 
aunque ellos los soliciten o pidan. 

Los propietarios de cines que hacen proyectar cintas pernicio- 
sas, son reos de seducción, escándalo y cooperación en los pecados 
de los espectadores. Los arrendadores de los edificios, si no tienen 
nada que ver con los programas de cine, pecan, sin embargo, con 
su cooperación material, si no tienen motivo que la justifique. Los 
empleados del cine que no prestan más que una colaboración técni- 
ca o indiferente, cooperan materialmente y, por lo mismo, se los 
puede excusar más fácilmente de pecado, a no ser que trabajen en 
un local de conocida mala fama. 


Los comerciantes no están generalmente obligados a preguntar a sus 
clientes qué uso van a hacer de los objetos indiferentes que les venden. 
En el caso de prever que han de hacer un mal uso, valen las reglas de la 
cooperación material. Los almacenes de ropa confeccionada, las modisterías 
y sastrerías que confeccionan y venden trajes francamente indecentes, son 
culpables de cooperación formal y de seducción. A la cooperación de los 
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empleados de tales casas se aplica lo que se dijo anteriormente sobre los em- 
pleados de farmacias. 

El alquilar voluntariamente pisos o habitaciones para fines perversos, 
como para prostitución o citas adulterinas, etc., es siempre pecado grave, 
aunque se tratara de la prostitución legal ya establecida (algunos auto- 
res antiguos son más benignos para este último caso), Desde el punto 
de vista de la cooperación es, sin duda, sólo cooperación material; pero 
es escándalo grave. Si el arrendatario dedicó posteriormente la habíta- 
ción a dichos usos, el dueño tiene el derecho de reclamar y la obligación 
de impedir todo escándalo, sobre todo si se trata de la casa donde él 
mismo habita. Pero si las leyes estatales no dan ningún apoyo al dueño 
(lo que sucede sobre todo cuando el arrendatario no las ha quebrantado), 
bastará, por lo general, que le manifieste en alguna forma su desagrado 

Es puramente cooperación material la que prestan las empresas de 
transporte (ferroviarias, aéreas, etc.) al transportar indistintamente cuan- 
to se les ofrece, aun periódicos peligrosos y otros objetos que sirven para 
el pecado; y no es cooperación formal, porque el objeto malo no determina 
intrínsecamente la acción. Para que su proceder no sea pecaminoso, les 
bastará, por lo general, ignorar qué cosas malas transportan o por lo 
menos no conocerlo en sus pormenores. Tachar de cooperación formal el 
trabajo de los transportes públicos, sería cerrar esa profesión a los cris- 
tianos. Son dos cosas muy distintas el ponerse voluntaria e independien- 
temente a transportar objetos prohibidos y el sufrir que otro abuse de 
esa acción indiferente. ln el primer caso hay cooperación formal, dada la 
disposición voluntaria. 


d) Cooperación de jueces y abogados 


Encuéntrase a veces algún juez en el caso embarazoso de tener que 
«hacer justicia conforme a una ley injusta». Si se le presenta la po- 
sibilidad de dejarla a un lado, y a pesar de todo la aplica, ciertamente 
que no sería posible declararlo exento de cooperación formal. Pero si no 
puede evitar la aplicación de la ley injusta, se puede decir con razón que 
él no hace otra cosa que declarar que, en el caso dado, dicha ley encuen- 
tra su aplicación; lo cual puede tomarse ciertamente como simple cooperación 
material. 

Más delicado es el caso en que la ley no sólo peque de injusta, sino 
que exija cosas injustas o que por sí mismas son pecado, como la ley que 
impusiera el aborto, la esterilización o la apostasía. En tal caso ningún juez 
puede prestar su cooperación. Con todo, podría haber una duda, tratándose de 
imponer la esterilización a un inocente que cayera dentro de la categoría 
de personas a quienes dicha pena se aplicara, si el juez hace cuanto 
puede para evitar dicha sentencia. Pero sí consideramos como cooperación 
formal la denuncia del testigo, que provoca la aplicación de la ley; aun 
cuando el denunciante se vea obligado por la misma ley a tal denuncia, 
como sería el médico oficial, 

Los casos más delicados que más a menudo se ofrecen hoy día a los 
jueces, son los casos matrimoniales. Cuando un juez, conformándose con 
la mentalidad del Estado pagano, declara que el vínculo matrimonial es 
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disoluble y que es lícito un segundo matrimonio, es reo de cooperación 
formal. Pero las leyes civiles sobre el divorcio pueden entenderse única- 
mente de los efectos civiles de la sociedad matrimonial. Por eso, en ciertas 
circunstancias, puede ser lícito el declarar que, conforme a las leyes, se 
disuelve la sociedad matrimonial en cuanto atañe a los efectos civiles del 
matrimonio (comunidad de bienes, etc.), aun cuando se prevea que esta decla- 
ración impulsará a no pocos para llevar una vida seudomatrimonial, eviden- 
temente ilícita. 

Puede suceder que, en las causas matrimoniales, un juez considere co- 
mo válido ante la ley de Dios un determinado matrimonio y que una de 
las partes pida la anulación de los efectos civiles, sin que haya justa causa 
(como serían las que justificasen la separación de mesa y lecho). El juez 
católico debe hacer entonces cuanto esté en su mano para evitar la sentencia 
de divorcio, Pero si no le es posible, su cooperación, material en este caso, 
será lícita si le asisten graves razones (como sería la de no verse privado del 
puesto). 

Más severo es el juicio que merece la cooperación de los abogados 
en procesos injustos. Jamás puede un abogado defender causas que oca- 
sionen algún perjuicio directo e injusto a un tercero, al Estado, a la 
Iglesia, o que menoscaben algún derecho divino. Pero sí le es lícito esfor- 
zarse por librar del castigo a un reo, cuando cree lealmente que el bien 
común no se perjudicará con ello. 

Por vía de ejemplo, señalamos lo siguiente: El principio que hemos 
enunciado de que un abogado no puede patrocinar ningún proceso de di- 
vorcio evidente o muy verosímilmente injustificado, nada dice de la manera 
y del modo como debe aplicarse. Podría ser que algún abogado rechazara 
sin más, indignado, todos los procesos. La consecuencia sería que ordinaria- 
mente el cliente iría luego a buscar un abogado complaciente, que procu- 
raría que no se apaciguasen los ánimos irritados. Un abogado católico inteli- 
gente consiguió con su habilidad impedir numerosos divorcios. Venía uno 
de los consortes todo alborotado después de un fatal fin de semana..., lo 
escuchaba tranquilo, le exponía luego con patético realismo el trámite jurí- 
dico, y lo invitaba por último a suministrarle, al cabo de unos diez días, una 
prueba del todo concluyente. Era un hecho que las cuatro quintas partes 
no regresaban, pues mientras tanto se calmaban y se reconciliaban. Aun con 
aquellos que presentaban la prueba indispensable, la ingeniosa prudencia de 
nuestro abogado continuaba trabajándolos largo tiempo. 

Los funcionarios públicos mo pueden prestarse voluntariamente para 
actuar en la celebración de matrimonios civiles que sepan son inválidos 
o gravemente prohibidos, en el caso de que puedan, sin graves perjuicios, 
rehusar sus servicios. Y si deben actuar, han de rechazar hasta la apa- 
riencia de cooperación formal, manifestando claramente que declinan toda 


15. Cf. Discurso de Pío x11 a los juristas católicos italianos, del 6-11-1949: «No 
toda aplicación de una ley injusta equivale a su reconocimiento o su aprobación. En este 
caso el juez puede, y a veces acaso debe, dejar seguir su curso a la ley injusta, siempre 
que sea el único medio de impedir un mal mucho mayor... En particular, el juez católico 
no podrá pronunciar, sino por motivos de gran importancia, una sentencia de divorcio 
civil (donde éste rige) para un matrimonio válido ante Dios y la Iglesia. Él no debe 
olvidar que tal sentencia prácticamente no viene a anular sólo los efectos civiles. sino, 
en realidad, conduce a hacer considerar erróneamente el vínculo actual como roto» (cf. 


«Anuario Petrus», 1949, p. 136). 
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responsabilidad y que, a su parecer, la ceremonia no produce un verdadero 
matrimonio, sino efectos puramente juridicociviles Y, 


e) Cooperación a la mala prensa 


Los directores de una editorial o de una empresa de publicación son 
reos de cooperación formal cuando prestan sus servicios para una publi- 
cación mala. No son culpables de cooperación los miembros de la directiva 
que, al ofrecerse ocasionalmente la publicación de algo malo en la editorial 
o periódico que dirigen, se declaran en contra, declinando la responsabilidad. 
Si no hay peligro de grave escándalo, tampoco están obligados a renunciar 
a su puesto. Pero si basta la amenaza de interrumpir la colaboración para 
impedir la publicación inconveniente, deben valerse de ella en los casos 
más graves, 

Los que en diarios o periódicos malos sólo contribuyen con un tra- 
bajo moralmente indiferente, prestan, a lo sumo, una cooperación ma- 
terial, lícita según la moral, cuando con ella no se impulsa propiamente 
lo malo del periódico y no hay escándalo. Hay que suponer, además, que 
les asiste una buena razón para trabajar allí, como sería, por ejemplo, 
el dejar de oir de vez en cuando, en aquel ambiente, una palabra buena. 

El insertar anuncios en periódicos malos es, en sí, cooperación ma- 
terial, puesto que puede redundar en un apoyo económico y, en determi- 
nadas circunstancias, en tuna propaganda de la mala prensa, El trabajar 
como corresponsal, aun de simples deportes, en periódicos malos, tiene un 
especial carácter de colaboración material. La esperanza fundada de ejer- 
cer un influjo provechoso puede ser motivo suficiente. Generalmente ha- 
blando, puede afirmarse que la colaboración de los ¿impresores (no la de 
los editores) es sólo material, pues no les corresponde normalmente el in- 
formarse del contenido, sentido o calidad de lo que imprimen. Pero los due- 
ños y directores de imprenta sí que son gravemente culpables cuando 
hacen trabajar a aquéllos en alguna mala publicación. Sin embargo, no 
están obligados a renunciar a la impresión de um escrito porque en él 
se encuentre algún que otro pasaje malo, en el supuesto de que su repulsa 
no consiga impedir la publicación. Los empleados que se ocupan simple- 
mente del trabajo técnico, apenas si podrán darse cuenta de la moralidad 
de lo que imprimen. Pero han de saber que no pueden prestar sus servicios 
en imprentas dedicadas a la publicación de malos libros, aunque sea a 
costa de graves perjuicios. 


f) Cooperación en el campo de la política 


El abrazar un partido o elegir un diputado que públicamente 
patrocina principios inmorales o contrarios al Evangelio, equivale 
a aprobar dichos principios y a impulsarlos: constituye, por sí 
mismo, cooperación formal. Los principios del partido comunista 
están tan opuestos a la doctrina y a la moral del Evangelio, que el 


16. Véase a este respecto una declaración de la Penitenciaría de 13-2-1900. 
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Santo Oficio se creyó en el deber de calificar de pecado grave 
el abrazar el partido comunista o el favorecerlo, recibiendo o pro- 
pagando sus escritos. Ese pecado excluye de los santos sacramen- 
tos mientras el culpable no se retracte de ello". Lo cual se aplica 
aun a aquellos que afirman no admitir los errores filosóficos y 
morales del comunismo, pues es pecado no sólo la defensa interior 
y convencida del ateísmo, sino también favorecer un partido cuya 
meta es la divulgación de ideas ateas y la lucha contra la religión, 
toda. vez que ello supone cooperación a un pecado grave y pone en 
peligro el bien común. 

También es pecado grave, por ser una ayuda al mal, el abrazar 
partidos hostiles a la religión que combaten la escuela católica de 
modo sistemático y niegan toda protección a los niños que aún no han 
visto la luz. 

A veces no se ofrece al elector católico la posibilidad de escoger 
entre partidos buenos, porque todos presentan programas que 
ofenden gravemente la moral y la fe. Entonces debe abstenerse de 
dar su voto, si juzga que su abstención no ha de contribuir al 
aumento del mal. En caso contrario, debe dar su voto al partido 
que entienda ser menos opuesto a las buenas costumbres y a la fe. 
Tal proceder no significa que apruebe los objetivos inmorales del 
partido, sino simplemente que escoge el mal menor. 

Es reo de cooperación formal y de pecado grave quien se hace 
elegir diputado por un partido cuyos miembros lo han de forzar a 
defender proyectos de leyes contrarias a la fe y a la sana moral. 
Si, por el contrario, queda libre dentro del partido, y puede com- 
batir en las Cámaras o el Parlamento cualquier proyecto inadmi- 
sible, su actuación está lejos de ser cooperación formal. El católico 
podría hacerse elegir en tales condiciones, con tal que, todo bien 
considerado, no vaya a escandalizar con ello, o a prestar apoyo al 
mal, en vez de hacerlo retroceder. 

El diputado que apoyara una ley opuesta a la fe y las buenas 
costumbres, cooperaría formalmente al pecado. Mas cuando se 
está ante la alternativa de votar por una ley menos perjudicial y 
peligrosa que otra, debe dar su apoyo a la menos mala, para evitar 
el mal mayor. Pero debe procurar que, por las circunstancias O 
por su misma declaración, se sepa que da su voto en favor de dicha 
ley, no por lo que encierra en sí de injusto, sino para impedir el 
mayor mal. 

“17, Decreto del Santo Oficio del 1-7-1949, AAS 41 (1949), 334. La excomunión sólo 


alcanza a los defensores de los principios filosóficos del comunismo, esto es, del materia- 
lismo dialéctico. 
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Cuando un agente de policia, en cumplimiento de una ley injusta y 
hostil a la Iglesia, arresta a un inocente, no se puede decir, sin más, 
que no tiene culpa. Sin embargo, cuando, en su función de subordinado, su 
actividad sólo consiste en ejecutar la orden de captura, puede ser que las cir- 
cunstancias especialmente difíciles en que se encuentra, hagan de su proceder 
una simple cooperación material. por el contrario, es auténtico secuaz de la ley 
injusta y perseguidor de los inocentes quien, ocupando un puesto de jefe, 
o aun como subordinado si obra por propia cuenta, persigue a un ino- 
cente o lo pone en prisión. 

El soldado que, por cumplir las órdenes recibidas, da muerte a un ino- 
cente reconocido como tal, o contribuye a la matanza en masa de inocen- 
tes (como en la de Oradour o en los bombardeos intencionados de los barrios 
residenciales), es culpable de verdadera y formal cooperación y no puede 
ser disculpado, aunque su delito es, subjetivamente, menos grave, por lo 
general, que el del jefe que le ordenó obrar. 

Para poner más en claro esta verdad tan importante de la casuística ca- 
tólica de que una circunstancia especial puede darle a una acción una nueva 
significación total, ofrecemos este caso típico de muchos conflictos de con- 
ciencia. A. Kelemen von Várna, informando sobre esa fase de la lucha 
contra la Iglesia en Hungría en la que el régimen buscaba cómo alejar al 
primado, sirviéndose de firmas arrancadas a la fuerza, dice: «Cuando el 
conflicto de conciencia de los fieles se hizo verdaderamente insoportable, 
se resolvió Mindszenty a dar un nuevo paso, que fue una derrota para el 
Estado: el cardenal autorizó a los fieles a firmar con tranquilidad de con- 
ciencia, apoyándose en su autorización, los pliegos que pedían su alejamiento, 
pues sabía que daban su firma bajo la violencia, y por lo mismo estaba des- 
provista de valor. Y de esto pasó informe al consejo ministerial» %, ¿Podía 
el cardenal autorizar cosa semejante? La firma con que se pide el arbitra- 
rio alejamiento del obispo ¿no es una cooperación formal? Para la casuística 
abstracta lo es. Pero en esa situación concreta la firma perdía su verda- 
dero significado. La autorización del cardenal lo evidencia enteramente. Lo 
que menos haría el cardenal sería acomodarse a una moral de situación, 
para dar carta de lícito a lo que en sí, atendida la significación total y 
concreta de la acción, es malo 


9) Comunidad cultual con no católicos 


Hoy, en plena era del ecumenismo, asombra leer lo que los tratados de 
moral de los últimos siglos escribían acerca de la participación en los actos 
de culto de otras comunidades eclesiásticas. Sería insensato, sin embargo, de- 
ducir de ello que los principios morales han cambiado de modo radical. 

Lo que, sobre todo, ha cambiado, ha sido la situación histórica. En una 
época en que las diversas comunidades cristianas se enfrentaban hostilmente, 
la participación en el culto de comunidad que difamaba y combatía a la fe 
propia equivalía, en la práctica, a participar en este combate contra la propia 
Iglesia. Lo que antes se enseñaba en vista de la situación general, sigue toda- 
vía en vigor respecto a las sectas que persisten en mantener el antiguo espí- 
ritu de hostilidad y separación. 


18. A, KEeLEMEN VON VÁRNA, Die Stumme des Rufenden, Saarlouis 1950, p. 309. 
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Entre las comunidades eclesiásticas que, animadas de auténtico espíritu 
ecuménico, rezan y luchan de consuno por llegar a la reunificación de la 
cristiandad, la comunidad de oración puede en ocasiones especiales cons- 
tituir una valiosa manifestación de fe en el único Señor y Redentor que 
quiere conducir a la unidad. Con todo, sería errado pensar que ahora es 
posible y lícita cualquier comunidad de culto y sacramentos sin atender a la 
diversidad en cuestiones de fe. Así, por ejemplo, la recepción de la comu- 
nión de manos de un ministro de una Iglesia que solamente conoce el sacerdo- 
cio general pero no el sacerdocio consagrado, ha de considerarse prácticamente 
como una participación en esta falsa doctrina. 

En una época de transformación general en mayor profundidad y al 
mismo tiempo en unidad, es necesario emparejar el espíritu abierto a nuevas 
posibilidades que fomenten la unidad con la absoluta sinceridad en expresar 
las convicciones. Por lo demás, el progreso auténtico y organizado no es 
posible si no se reconoce con buena voluntad el cometido de la autoridad 
eclesiástica, la cual es, en última instancia, la que ha de encontrar cuáles son 
los pasos que manifiestan verdaderamente la nueva situación *. 
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